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المقدمة: 

إن الحمد للف نحمده ونستعينف ونلجأ إليه. ونصلي ونسلم على سيدنا محمد بن عبد 
اللّهء حاتم رسله وأشرف خلقه. وعلى آله وأصحابه الغر الميمامين. ورضي الله عمن تبسع 
هداهم وسلك سبيلهم إلى يوم الدين. 

وبعلدك 

فقد أجهد الفلاسفة ودعاة الإصلاح أنفسهم قديماً وحديثاً في تصور الدولة الفاضلة 
أو المجتمع الفاضلء ولكن لم يتجاوز أمرهم نطاق حلم لذيذ في نومة مسترخية. ولعل السبب 
في ذلك أن البناء الاجتماعي الذي تصوروه كان يعوزه من المقومات الأصلية ما يمنحه 
التماسك ويعطيه صلابة المناعة وصمود المقاومة؛ كما كان ينقصه الملائمة بين التصور 
والواقع؛ لأن الإنسان مهما بلغت به رحابة العقل واتساع المعرفة كثيرا ما يحلم ويتمنى؛ وبين 
الأحلام والمنى تتحرك النرعات البشرية شعوريا أو لا شعوريا فتميل بالتفكير أو تضغط 
عليه. 

لذلك ظلت المجتمعات الى تصورها فلاسفة الإصلاح ودعاته جرد أمنيات تتمرد 
على الانسجام مع الواقع لدى التطبيق العملي. والتطبيق العملي لكل فكرة أو نظرية هو 
المعيار الدقيق والحكم الذي لا يخطئ بين يدي صواب النظرية وأصالتهاء أو خطئها وعدم 
صلاحيتها. 

وللممجتمع الفاضل مظاهر لا ينبغي أن تكون موضع خخلافء وأبرز هله المظاهر 
شيوع الأمن وقيام العدالة» وسيطرة نوازع الخيرء والاستجابة لمعطيات التطورء وهذه المظاهر 
تلتقي على نقاء العلاقات الإنسانية وصفائها في تفاعلها مع الحياة والأحياء: وكل ذلك م 
يتحقق في المجتمع الفاضل الذي تصوره الفلاسفة ودعاة الإصلاح وعلى رأسهم أفلاطرن 
والفارابي لأن كلا منهما تصور مجتمعا خياليا لا وجود له في أرض الواقع. 

لكن تحققت هذه المظاهر وبدأت متجسدة في الجتمع الفاضل الذي أقامه الإسلام 
حيث شاع الأمن؛ وقامت العدالة؛ وسيطرة نوازع الشير» وبرزت إلى الوجود أول حضارة 


إنسائية في إطار العلاقات الإنسانية نقية صافية» وصار مسن مكرر الكلام أن تقدم الأمثلة 
والشواهد. 

ومرد صلاحية النظام الإسلامي وأمثليته لإقامة المجتمع الفاضل هو أن ذلك النظام 
قد وضع قواعده خالق البشر. والبشر صنعته جل وعلاء ويستحيل في منطق العقل أن يتشافر 
نظام وضعه الله لمخلوقه. وطلب إليه أن يتخذه سبيلا ومنهجا. إذ كل ما في الوجود قائم 
على قانون العلم والحكمة كما يقول الحق تبارك وتعالى في قرآئه المجيد: ل إِنا كل سَىّهٍ 
خَلَقمَهُ بِقَدَرِع' '. 

وهذا الكتاب يعالج موضوع هام في فلسفة أفلاطون. وهو موضوع المجتمع المثالي؛ . 
فقد أحدث هذا الموضوع حركة فكرية واسعة النطاق وتوفر الباحثون على دراسته وبجله. 
فقد أثرت أفكار أفلاطون حول مجتمعه المثالي في العالم الإسلامي؛ حيث عرف الفارابي 
جمهورية أفلاطون وتآثر بها في مدينته الفاضلة؛ كما تأثر أيضا القديس أوغسطين في مدينة 
الله ومع عصر النهضة بعثت جمهورية أفلاطون» حيث كتب توماس مور بوتوبيا دعا فيها إلى 
بعض ما جاء في الجمهورية من شيوعية في الأموال» وطالب بتعميمها على جميع الطبقات» 
وفي العصر الحديث تأثر بها بيكون في أطلتتس الجديدة؛ و كامبلانا في دولة الشمسء وبهذه 
المادئ الحديثة التي دعا إليها أفلاطون يمكن أن نراه حيا بأفكاره على مدى مئات السنين الني 
خلت على كتابة الجمهورية. 

هذا وقد سميت الكتاب: الجمهورية المثالية في فلسفة أفلاطون وموقف الإسلام 
منها ويشمل على مقدمة وخمسة فصول ونحاتمة. 

أما المقدمة: فقد تحدئت فيها عن أهمية هذا الموضوع. والمنهج الذي اعتزمت السير 
عليه. 

أما الفصل الأول: فقد تحدئت فيه عن عصر أفلاطون وحياته. 

أما الفصل الثاني: فقد عقدته للحديث عن الأخلاق عند أفلاطون. 


0 القمر آية: 49, 


أما الفصل الثالث: فقد ضمتته الحديث عن نشأة الجدمع وضرورة الاجتماع عند 
أفلاطون. 
أما الفصل الرابع: فقد تحدثت فيه عن جمهورية أفلاطون المثالية والأسس الى ترتكز 
عليها. 
أما الفصل الخامس: فقد عقدته للحديث عن نظرية أفلاطون في القوانين الجمهورية 
الواقعية. 
أما الخائمة: فقد قدمت فيها خلاصة موجزة عن هذا البحث. 
ويعنتسيل 
فهذا ما هداني الله - سبحانه وتعالى - إليه في بحثي هذا فإن كنت قد وفقت فذلك 
بفضل الله تعالى وتوفيقه. وإن تكن الأخرى فعذري أنني بشر أخطئ وأصيب. والكمال لله 
وحده. وحسبي أنني ما ابتغيت إلا وجه الحق والصواب. وأخيرا لدعو الله تعالى أن ينفع 
ببحثنا هذا طلاب الحق واحقيقة» وأن يرزقنا الإخلاص فيما نكتب ونعمل إله نعم أمجيب. 
وما توفيقي إلا بالله عليه توكلت وإليه أنيب وصلى اللهم وسلم وبارك على سيدنا 
محمد وعلى آله وصحبه الكرام. 


دكتور 
محمد بن الحسنئ المهدي 
جامعة الأزهر الشريف 
الأريعاء " 
6 من رمضان 1414ه 
6 من فبراير 1994م 


الموافق 


الفصل الأول 
عصر أفلاطون وحياته 


المبحث الأول 


عاش أفلاطون في عصر تدهورت فيه دولة المدينة» وكان المجد الذي اكتسبته اليونان 
بعد انتصارها على بلاد الفرس قد ذوى قبل أن يولد بزمن بعيد. بل كانت أثيشا قبل الفترة 
التي عاشها أفلاطون. وأثناء حياته تمر بعهد من الصراع الداخلي والخارجي لا يكاد يكون له 
في تاريخها نظير. 

عاصر أفلاطون وهو في بلاد اليونان» مدينتان كبيرتان هما أسبرطة وأثينا كل واحدة 
اختارت لنفسها نظاما سياسيا مختلفاء وارتقت بفضل هذا النظام إلى أعلى درجة ومكانة. 
كانت أسبرطة مدينة ملكية أرشتقراطية» يحكمها ملك يختاره الشعب.ويساعده في الحكم 
خمسة من التبلاء. هم المراقبون الخمنية الذين يختارهم الشعب أيضاء فلم يكن الملك مفروضا 
على الشعب. ولم يكن افراد الشغتب يشغرون بأنهم رعايا أو موالي لهذا المللمك. بل على 
العكسء كان الشعب هو الذي يعين الملك ويختارة وشعوره بأنه يختار حاكمه كافيا لكي 
بحس كل فرد من أفراده بأنه حاكم لا محكوم''". 

ولا نعتقد أن اختيار المراقبين الخمسة من بين النبلاء كان يحمل في حد ذاته تفرقة 
طبقية بين النبلاء وغيرهم من سائر أفراد الشعب. فاختيار النبلاء من أجل التفرغ للسياسة لا 
غير. 

وشيء آخر يؤكد عدم التميز والتفرقة بين الطبقات هو الاشتراكية الى كانت سائدة 
في هذا امجتمع الزراعي. فعندما يبلغ الطفل السابعة من عمره كانت تسلمه أسرته إلى الدولة. 
وكانوا جميعا في التعليم على قدم المساواة سواء أكان أبناء النبلاء أو غيرهم. 
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وكان لا بد وأن ينعكس النظام الاثستراكي العسكري على طبيعة المجتمع. فكان 
ا مجتمع الأسبرطي مجتمعا محافظا من الطراز الأول يتمسك بعاداته وتقاليده ويرفض كل فكر 
للتتجديد”!". 

فقد استقرت الأوضاع السياسية والاجتماعية في أسبرطة. فكانت الارستقراطية 
فيها اشتراكية عسكرية. أما أثينا فكانت ديمقراطية من نوع فريد. كان الشعب يخشار أعضاء 
الجميعة الشعبية أو مجلس الشعب. والجمعية تقوم باختيار رئيس لها بطريق القرعة لمدة يوم 
واحد فقط. كان رئيس الجمعية لساعات محدودة. رئيسا ينغير مع شروق كل صباح. 

كان الشعب الأثيني كله يريد أن يشارك في الحكم. وكان الحكم الديمقراطي هو 
حكم الشعب لنفسه وبنفسه.. فإن الشعب كله وبلا تفرقة كان يريد أن يشارك في السلطة 
التشريعية الأثينيون سواسية في الحقوق والواجبات. 

كان الشعب كله يشارك في شئون القضاء. يختار القضاة بالقرعة. يحاسبهم يصوغ 
القوانين ويناقشها.. وكان الشعب هو الرقيب على الشئون السياسية والقضائية في بلاده. كان 
الشعب الأثيي ديمقراطيا في دمه. يعمل حسابه لكافة حقوقه السياسية والاجتماعية لا يفرط 
فيها ولا يتنازل عنها. 

لم تكن السياسة وقفا على أناس دون أناس. إنما كانت السياسة مفتوحة لكل ١‏ لناس 
حقا وواجبا على كل مواطن كان الإسيرطيون حكاما بالتفويض. أما الآثييون فكانوا حكاما 
بلقم 0 

وكانت أثينا في هذه الآولة في قمة الازدهار والتقدم في الحياة الثقافية؛ فقد مدت 
اليونان بالفلاسفة والعلماء وكان هذا العصر بالنسبة لها عصر تجديد وابتكار بينما كانت 
أسبرطة تتمسك بالتراث والتقاليد» وإن كانت متقدمة عسكريا على أثينا. 

أوكانت الأحوال الاقتصادية في أثينا قد نهضت أيضا إلى حد يسمح بتتجاوز حياة 
الرعي والزراعة البدائية التي سادت في عهد هوميورس ... وأصبح للتجارة والمعاملات 


“1 انظر: فلسفة الحضارة مصر عبر العصور د/ نازلي إسماعيل. ط: القاهرة 1983م. ص (6) 62. 63. 
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التجارية دور هام في حياة امجتمع كما كانت هناك صناعة تشمل حرفا يدوية متعددة. 
وبالجملة فقد كانت أثينا دولة اختفت فيها مظاهر الحياة البدائية البسيطة التى كانت تتميز في 
عصر هوميروس. 

وقد بلغ هذا الاتجاه قمته في عصر بركليز فقد كان ذلك ععصر خلاقا في ميادين 
الفنون جميعا. كالعمارة والشعر الدراماء وكذلك في ميدان الفكر والبحث العلمي 
والدراسات التاريخية؛ وقبل هؤلاء جميعا في ميدان الفكر الفلسفي. وكان النظام الديمقراطي 
السائد في ذلك العصر تجرية رائعة بحق» ففد كان الحكم بالتمثيل المباشر الذي يتم بالاقتراع 
... وكان للمواطنين العادين الدور الرئيس فيه وكذلك في مناصب القضاء والإدارة...17". 

كل هذا جعل بركليز يفخر بأنه جعل من أثينا مدرسة اليونان. فأثينا قد ذاع صيتها 
وارتفعت كلمتها بين المدن اليونانية الأخرى بل كانت مدينة الفكر والمفكرين بل مدينة 
الثقافة والمثقفين. 

ولكن هذه الفترة نفسها مع ما فيه من تقدم وسلام شهدت أيضا أوجها أخرى 
مظلمة لتلك الحضارة اللامعة التى بلغت أوج القوة: تلك هي أوجه الحرب المستمرة وقوتها 
والفساد السيئاسي في السلوك وفي المبادئ وانهيار التقاليد التى كانت حتى ذلك | لوقت 
موضع الاحترام وسند امجتمع اليوناني. 

أما الحرب فقد استمرت في الواقع طوال هذا القرن الخامس بين اليونان والفرس أو 
بين معسكري أثينا وأسيرطة؛ أو حتى في داخل حلف ديلوس نفسه بين أثينا وحليفتهاء 
وهكذا شملت الحرب المدن اليوئائية كلها برغبة بعضها ورغم أنف الأخريات لكن حروب 
الخمسين عاما الأولى كانت حروبا ضد. س. وكانت من أجل القيمة الغالية على كل قلب 
يوناني» وهي قيمة الحرية”. 


.17 .16 انظر: جمهورية أفلاطون. ترجمة فؤاد زكريا. ط اليئة المصرية للكتاب 1983 . ص‎ 4/١ 
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فهذه الحرب قد استمرت من سنة 490 ق.م إلى 450 ق.م وتساقط عدد كبير من 
الجرحى والقتلى» وعانت المدن اليوئانية كلها من قسوة الحروب. ووحشتهاء اهتز لها 
الوجدان الإغريقي كله وكان لا بد وأن يهتز أكبر وأكبر في مدينة الوعي والفكر. 

أخذت أثينا في هذه الحروب دورها القيادي تحت زعامة بركليس ونهضت للدفاع 
عن الأرض اليونانية كلها. في حين كانت أسبرطة المديئة الحربية العسكرية تدافع عن نفسها 
وعن حدودهاء وعن جيشها. فلم تستطع أن تقاوم الفرس. فتولت أثينا مهمة تنظيم الدفاع. 
واستطاع بركليس أن ينتصر انتصارا تاما على الفرس. 

أصبحت أثينا لهذا الانتصار سيدة المدن اليونانية كلها. وليس غريبا بعد ذلك أن 
يخاول بركليس الذي آمن دينته وبدورها القيادي أن يبسط نفوذها على المدن اليونانية 
ال 

وعندما تمادت أثينا في غرورهاء وجهت أسبرطية إليها إنذارا بالحرب ونشبت بينهما 
حرب طويلة مريرة» بدأت عام 431 .م استمرت سبعة وعشرين عاما حتى انتهت بهزيمة 
أثينا أمام أسبرطة؛ هزيمة منكرة أثينا التي قهرت الفرس أصبحت اليوم تجر أذيال الهزيمة'”. 
في هذا العصر المشحون بالصراع والحرب. بالدم واليأس عاش أفلاطون. 

وبعد أن استسلمت أثينا لقوات أسبرطة كان عمر أفلاطون لا يكاد يتعدى الثالثة 
والعشرين. كان فتى ولا ريب أله أدرك كل ما ينطوي عليه هذا الحديث من معان عاناها قبل 
ذلك طوال أيام طفولته وشبابه وكان هذه الكارثة تأثير كبير في تشكيل عقلية أفلاطون؛ وفي 
تحديد اتباهاته. فقد أفقدته تلك الحرب الثقة في الديمقراطية. 

فلقد لفت انتصار أسيرطة هذاء ذهن أفلاطون إلى نظمهاء فشآئر بها في كتابه 
الجمهورية إذ عمد إلى اقتباس الكثير من نظمها في الحكم. مخلفا وراء ظهرانية النظم الحرة 
الت ألفتها المدن اليونانية الأخيرة وني طليعتها أثينا وقادته أفكاره تلك إلى معارضة المدرسة 
السوفسطائية معارضة حادة لأنها سعت إلى أن يحيا الأفراد في الدولة متمتعين بكامل السعادة 


"2 انظر: فللفة الحضارة. نازلي إسماعبل ص66. 
52 انظر: الشعوب والتاربخ. نازلي إسماعيل ص14., 
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والحرية؛ ووضعت أي السوفسطائية نظرية مبناهاء النظم السياسية تسلب الفرد حريئه 
وسعادته؛ وطالب بالعودة إلى الحياة البدائية حياة الطبيعة والانطلاق بلا حدود"''. 

2 ثملم يكن الانهيار العسكري للنظام الديمقراطي هو وحله السبب في تحامل 
أفلاطون عليه. بل أن فترة الحرب ذاتها قد شهدت صراعا داخليا بين القوى الديمقراطية 
والقوة الاليجاركية. أي بين الأغنياء والفقراء - وانمحازت أسرة أفلاطون إلى صف 
الإليجاركية المحيازا واضحاء وكان من أفرادها من تزعم انقلابات داخلية أطاحت بالنظام 
الديمقراطي وأحلت محله حكم الثلاثين غير أن تصرفات هؤلاء الثلائين سرعان ما جعلت 
مساوئ النظام الديمقراطي السابق تتوارى إلى جانب الطغيان الجديد. وعلى الرغم من أن 
أفلاطون ذاته قد أعرب عن شخيبة أمله في الحكام الجدد. فإن ارباطاته بهم كانت أقوى من 
أن تسمح له بالدفاع من جديد عن الديمقراطية أو بمهاحمة الإليجاركية من حيث هي نظام في 
الحكم. 

وهكذا ظل هذان العنصران إعني -- كراهية الديمقراطية والميل إلى الاستقراطية أو 
الاليجاركية ملازمين لتفكيره على الدوام» وكانا واضحين في محاورة الجمهورية”. 

بل نجد فلسفة أفلاطون المثالية قد أوضحت عن موقف معارض لفكرة الديمقراطية 
وعن نقد لكل ما يترتب على تطبيق النظام الديمقراطي في أثينا من نظم جديدة وتغيرات في 
الحياة الاجتماعية والفكرية - لما ترتب على هذا النظام من إعدام أستاذه سقراط - بل إننه 
قد نبذ الإليجاركية» وآثر ألا يتورط معهم في الحكم لكثرة مظالمهه'”. 

ولا كان من أهم نتائج هزيمة أثينا على بد أسبرطة في نظر أفلاطون يكاد يكون 
إعجابه بالنظام الإسبرطي السائد في هذه الآونة والذي حاول أن يتخذه مثالا يحسذى به في 
مديئته المثالية على طول الخط كما سنتعرض له عند حديثنا عن الدولة الفافلة:؛ في نظر 


351١‏ انظر: الفكر السياسي. دراسات مقارئة للمذاهب السياسية والاجتماعية ج1؛ فؤاد محمد شبل. ط افيئة المصرية العامة 
للكتاب سنة 1974م. ص 93. 

13 انظر: جمهورية افلاطون. نؤاد ذكرياء ص17. 

130 انظر: معجم أعلام الفكر الإنساني. ج! إعداد نخبة من الأسائذة المصريين - تصدير د/ مدكور ط. الفيئة المصرية العامة 
4م ص 623. بقلم د/ أميرة حلمي. 
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أفلاطون فيجدر بنا ونحن في هذه العجالة أن نلقي الضوء عليه كي يستبين لنا مدى تأثر 
أفلاطون بما شاهده في عصره. 

ومن خلال استعراضنا لهذه النصوص ونحن بصدد الحديث عن عصر أفلاطون 
اتضح لنا أن أثينا كانت متفوقة على اسبرطة في الناحية الثقافية إلى حد بعيد فقد كانت معقل 
الفلاسفة والعلماء والمفكرين: بينما كانت تتخلف عن اسبرطة عسكريا وعلى الرغم من 
التخلف الثقاني الكبير الذي كانت اسبرطة تعاني منه. فقد كان يسودها نظام تربوي محكم 
وصارم تتولى الدولة الإشراف عليه. فكانت وظيفتها حينئل تنظيم شئون الحرب وتربية 
الجاهدين. 

ويعطينا باركر صورة عن هذا النظام فيقول كان الطفل يؤخذ سن والديه في سن 
السابعة» ويعهد بتعليمه إلى موظف الدولة. ولم يكن للأسرة في اسبرطة رأي في تعليم 
أفرادهاء بل كانت الدولة هي كل شيء. وكان الشباب يوضعون في بيت تحت إشراف رائد 
ويدربون.. تدريباء عسكريا ورياضيا عنيفاء يعدهم للحرب وكانت النساء شأنهن شأن 
الرجال. بخضعن- ولكن بدرجة أقل- لمقتضيات النظام الصارم: فكانت حياة الأسرة 
خاضعة لمطالبه؛ ولم يكن للبيت العائلي مكان في أسرة محال فيها بين الزوج والزوجة وبين أية 
حياة زورجية مشتركة. ويترك الأبناء آباءهم بمجرد انقضاء فترة الطفرلة المبكرة. كذلك فإن 
نظام الملكية في اسبرطة شأنه شأن الأسرة. كي يلاءم حياة النظام العسكري فقد كان 
المواطنون طائتفة ارستفراطية» تعيش على إفطاعيات زراعية يشتغل فيها سكان خاضعون هم 
على حين كان المواطئون متحررين من الأعباء الاقتصادية ومن هنا كان ني استطاعتهم أن 
يعطوا كل وقتهم للتدريب الذي تفرضه الدولة”''. 

يفهم من هذا النص مدى تأثر أفلاطون بنظام اسبرطة وتطبيقه على مديئته المثالية في 
النظربات التى تعرض لا مثل الشيوعية. التربية والتعليم» حكومة الفلاسفة وإن كان هذا من 
وضع أفلاطون وهو لم يكن واضح في اسبرطة. ولكنه يشبه حكومة النبلاء في اسبرطة. كل 
ذلك سنتعرض له بالتفصيل في حينه إن شاء الله. 


"1 أنظر: جمهورية أفلاطون د. نؤاد زكريا. ص 18. 
182 


وئما يؤكد مدى تأثر أفلاطون بالنظام الاسبرطي في مدينته المثالية ما نصه: 

ويظهر تأثر أفلاطون بنظام اسبرطة عندما يتناول تربية الحواس. فنجده يشترط 
ضرورة اتصافهم بالشجاعة ويهبأ لهم حياة أشبه بحياة الجند في المعسكرات كل ما فيها مشترك 
ويسمح للمرأة بأن تكون حارسة ومحاربة وأن تتلقى نفس التربية الذي تلقى على الرجال 
كذلك استقى أفلاطون الخطوط الرئيسية لنظام مدينته المثالية من النظم السائدة في اسبرطة... 
وكانت اسبرطة نموذج الارستقراطية في الحكم الذي فضله أفلاطون على سائر أنواع 
الليكوهاق7. 

ويدين الدكتور فؤاد زكريا أفلاطون في كونه قد أخخذ هذا النظام الذي كان سائدا في 
اسبرطة؛ ووضعه قانونا في مجتمعه المثالي ظانا أنه كان بتشريع معين من الدولة أو أحد 
حكامهاء مع أنه كان نظاما تلقائيا نتيجة ظروف معينة مر بها المجتمع الاسبرطي تدريجياء وم 
يكن من وضع حاكم أو فيلسوف. 

يقول الدكتور فؤاد زكريا: ولقد اعتقد أفلاطون أن نظام التربية هذا الذي كان متبعا 
في اسيرطة» قد فرضته الدولة أو أحد الحكام بتشريع معين وهو يضع قانونا أو تشريعا 
لوكورجوس ومن هنا أراد في مدينته الفاضلة أن يؤكد أن هذا التشريع لم يفرض في اسبرطة 
دفعة واحدة على الإطلاق. وإنما كان تطورا بطيئا للتراث الاسبرطيء نثأ عن الظروف 
الخاصة التى مرت بها هذه المديئة طوال تاريخها فلم يفرض أحد الاسبرطيين نظام الحياة 
المشتركة في المعسكرات. والأكل على مواشد مشتركة والتعليم المشترك بين الجنسين. 
والانقسام الحاد بين السادة الأحرار وبين أرباب الصناعة والزراعة. 

وم يطبق أي مبدأ من هذه المبادئ في اسبرطة: بوصفه تحقيقا لكل فلسفي أعلى؛ فإذا 
كان أفلاطون قد دعا في الجمهررية إلى وضع مثل هذا النظام في التربية نتيجة لتشريع تفرضه 
الدولة» أو تطبيقا لمبادئ] فلسفية نظرية معيئة وإذا كان قد قال برايه هذا قياسا على ما كان 
حادثا في اسبرطة, فلا شك في أنه كان في ذلك واهما: إذ أن نظام الحياة والتربية السائد في 


1 أنظر: الفلفة اليونانية. أميرة حلمي مطر. ط: دار النهفمة العربية 1958م. ص 223. 224 باختصار. 
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اسبرطة: كان نظاما تلقائيا أملته ظروف معيئة مر بها المجتمع نفسه تدريجياء ولم يصنعه لهذا 
امجتمع حاكم أو فيلسوف. 

وأغلب الظن أن أي نظام ينطوي على تغيير أساس في حياة الناس. ويفرض بتشريع 
مفاجى أو بنظرية فلسفية شاملة: لابد أن يكون مصيره الإخحفاق!'". 

وهذا ما حدث بالفعل لمدينة أفلاطون المثالية فقد انهارت ولم تنحقق في عالم الواقع 
ما جعل أفلاطون يشعر مخيبة أمل ويلجأ في نهاية عمره إلى المدينة الإنسائية الذي رسم لنا 
صورتها في كتابه القوانين. 

هذه هي بعض سمات العصر الذي عاشه أفلاطون, أو كما يقال اليوم' تياراته فإذا 
أتينا الآن إلى أفلاطون وأردنا أن نلخص في عبارة واحدة حكمه على عصره فإننا لن نبعد 
كثيرا عن الصواب إذا قلنا أنه عنده عصر 'المدعين وذلك في كل الميادين» وعلى وجه 
الخصوص ميدان السياسة؛ فقد كان ميدان السياسة من أسهل ميادين الادعاء: فمن الذي لا 
يفهم في السياسة؟ ومن ذا الذي يرى أنه غير جدير بمناصب القيادة في السلم أو في الحرب؟ 
فالذي أدى إلى ذلك بلا ريب هو طبيعة التكوين السكاني للمدن اليونانية وخاصة أثيناء ففي 
هذه المان كانت السلطة في يد مجتمع الشعب أو الجمعية الشعبية وهي كل أفراد الشعب 
الأحرار جتمعين. 

في هذا العصر الذي يموج بالصراع والاضطراب وجد أفلاطون وشب فيه وجرب 
الحرب وشاهد كثيرا من النزاعات السياسية وعرف ما يقاسي منه الناس من أنواع 
الحكومات ولم يفته أن ينتفع بهذه التجارب. ويسوقها بالإريضاح في كتبه ونلمس في كاب 
الجمهورية من الأمثلة الكثيرة التى يؤيد بها دعواه مستمدة من تجاربه المتعددة النواحي. 

لقد كان محال السياسة أمام أفلاطون فسيحا فهو من سلالة الملوك ومن عظماء 
الرجال. وأقاربه من أعضاء المجلس الذي تولى شئون الحكم في أثينا. ولكنه أبى أن يلج باب 
السياسة؛ وآثر أن يعيش للعلم وأن يخدم بلاده في طريق آخر. وكيف يشترك رجل مثله في 


.19 أنظر: جمهورية أفلاطون. نؤاد زكرياء ص‎ 01١ 
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الحكم والحكام في نظره يظلمون الداس ويسوقون غيرهم إلى الظلم وهو جالب لخراب 
الع ل 

فكل ذلك لا شك كان له أثره على أفلاطون. فابتعد عن المجال السياسي وقام بنقد 
مجتمعه الذي يعيش فيه. وشطح به خياله إلى عالم المثل الذي ارتضاه لنفسه جاعلا حاكمه 
فيلسوفا يكون على يديه صلاح المجتمع؛ ولكن أخفق في تحقيق ذلك. كما نشاهده بعد ذلك 
عند حديثنا عن جمهوريته المثالية ورجوعه بعد إخحفاقه إلى جمهورية القوانين وهي الجمهورية 
الإنسانية وهي أقرب إلى الواقع. 

وبهذا تكون قد أعطينا صورة موجزة عن عصر أفلاطون. 


1 انظر؛ تاريخ الفلسفة. تاليف الدكتور/ محمد علي مصطفى والدكتور/ أحمد عبده غير الدين ط: 1933 الرحماتية بمصر 
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حياة أفلاطون 
ويشتمل على النقاط الآنية: 
1- نسية 2- مولده ومسققط رأسه 
3- نشأته ورحلاته 4- الأكاديية 
5- أساتذته وتلاميذه 6- وفاته 
7- مكانته وأقوال العلماء فيه 8- مؤلفاته وأسلوبه فيها. 


1- نسبته: 

ينتمي هذا الفيلسوف إلى أسرة شريفة في النسب عريقة في المجد. يقول القفطي. قال 
ثاؤن: أفلاطون بن أرسطو بن أرسطو قليس من أهل أثينا أحد أساطين الحكمة الخمسة. من 
يونان كبير القدر فيهم مقبول القول بليغ في مقاصده. وكانت أمه فاديقطيوني ابنه غلوقون 
وكان كلا الوالدين شريف الأباء. هذا وأمه هذه من نسل سولون الذي وضع قواميس لأهل 
أثينس ورد عليهم مدينة سلمينا الى انتزعها منهم أهل ميغارى”'". 

وأبوه من نسل قدروس الملك الأخير من ملوك أثينا. وكان اليونان يزعمون أن 
نسب قدروس وا سولون يتصل بالآهة» والمعجبون منهم بأفلاطون لم يكتفوا برد نسبه إلى 
الآلغة من جهة أبويه. بل زعموا أنه ابن الآلة ابلوت ومن ثم لقب بأفلاطون الإهيء وكانوا 
يحتفلون بعيد ميلاده في آخر مايو (آيار) يوم الاحتفال بعيد الإلة أيلون وكانت النحل تأتيه 
وهو طفل وتطعمه عسلهاء وكان اسمه أرسطوقليس على اسم جده ولكن معلمه الذي كان 
يعلمه الألعاب الرياضية أسماه أفلاطون لاتساع جبهته. 


0 


'31 انظر: إخبار العلماء بأخبار الحكماء: للقفطي. ط: السعادة بممر 1326اه صر4!: 15. 
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ويقول القاضي صاعد: منوها بشرف نسبه ما نصه وكان شسريف النسب من بيت 
ل 

ويقول آخر ما نصه: وكانت عائلة أفلاطون من أنبل العائلات في أثينا على عهد 
بركليس وكان نسب أفلاطون يجمع الجد والسؤدد من جهتيه”. 

وبعد استعراضنا لآراء بعض المؤرخين لأفلاطون”” نستطيع أن نقول: أنه كان مسن 
أعرق الآسر الأرستقراطية في أثينا من حيث النسب والحسب كان لبعض أفرادها المقام 
الأول في الحزب الأرستقراطي. وشأن كبير في السياسة الأثينية ولا نجد في ذلك معارضا. بل 
إن أفلاطون نفسه كان يعتز بنسبه فسجله في محاوراته فهو يقول أشكر الله أني ولدت يونانيا 
لا بربرياء حرا لا عبداء رجلا لا امرأة. ولكنه علاوة على ذلك أشكره لأني ولدت في عهد 
سقراط””". كما أننا نستطيع أن نقول إن لقبه أفلاطون وليس اسمه وأن اسمه في الأصل 
أرسطوقليس: 

ويقول القفطي: ويونان يبالغون في أفلاطون ويعظمونه ويقولون كان مولده إهيا 
وكان طالعة ليه 

بل إن العرب يلقبونه بأفلاطون الإهي. بل إن لقبه بالإلي في نظري له أسباب أكبر 
من ادعاء الرواة أنه كان من نسل بعضه الآلهة وهو الإله أيلون كمسا ذكرت سابقا وقبل 
مغادرتي لحذه القضية يجمل بن أن ألقى الضوء عليها. 


31 انظر: طبقات الأمم. للقاضي صاعد الأندلسي. ط: المعادة لمصر بدون تاريخ صي35. 

123 انظر: السياسمي أو رجل الدولة أفلاطون تعريب أديب منصور ط: دار صادر بيروت 1956م صي5. 

0035 يقول الدكثور غلاب: يروى لنا كرفيليه إن كلمة أفلاطون ليست اسم هذا الحكيم وإنما اسمه الحقيقي اريستوكليس أما 
كلمة بلاتون الني نطقها العرب أفلاطون نمعناها: العريض - ولا كان حكيمنا عريض الوجه مبسوط الكتفين نقد دعاء 
معاصره ب آبلاطون الفلسفة الإغريقية ج[. ط2: الأنجلو المصرية 1950م. هامشن صر186. ولكن نهد الدكتور 
الأهواني. يستنكر هذا القول فيقول: وهذا الاضطراب في تحديد الصفة الجسمية يدل على أن المؤرخين ابتدعوا الرواية؛ 
مع أن اسم أفلاطون من الأسماء الشائعة في أثينا. أنظر أفلاطون. الأهراني ط3,. دار المعارف صي9. 

0113 انظر: جمهورية أفلاطون. ترجمة حنا خباز. ط3 المطبعة العصرية 929ام المقدمة. ص |. 

015 انظر: القفطي. ص15 , 
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إن أفلاطون يعتبر أول من وضع قضية الألوهية في نظرية فلسفية في بلاد اليونان فهو 
يعتبر أول مؤله منهجي. يقول الدكتور غلاب: مما لا شك فيه أن بحث الألوهية قد نال في 
فلسفة هذا الحكيم أسمى مكانة حتى دعاه المفكرون في مشارق الأرض ومغاريها عن جدارة 
واستحقاق ب أفلاطون الإلمي وذلك لآن اسم الإله كثيرا ما يرد في كتبه محوطا بأبهى أنواع 
العظمة والإجلال» فتارة يسميه المبدع وأأخرى يدعوه أبو الكون وثالئه يطلق عليه اسم كتاب 
القداسة ورابعة يسميه الشمس ال معنوية أو مليكا الأعلى أو الحي بين الآلمة. 

وف الحق أن أفلاطون كان أول مؤله منهجي وضع الألوهية كنظرية فلسفية في بلاد 
الإغريق» بل إن تاريخ البرهنة الفلسفية على وجود الإله قد بدء كما قرر الأستاذان جائيه 


وُسياى - بعصر أفلاطون”"". 


2-- مولله ومسقط رأسه : 

أما عن سنة ولادة هذا الحكيم فلم يذكر لنا المؤرخمون2 رأيا قاطعا بسنة ولادته بل 
هناك خلاف حول مولده فمن قائل أنه و لد عام 427ق.م وقيل أنه ولد 8ه وقيل أنه 
ولد عام 429 ق.مء وقيل قبل ذلك. بل أنهم اختلفوا في الشهر الذي ولد فيه فقيل في 
مارس وقيل في مايو وقيل في يونيو, 

وعلى كل حال فإن تحديد هذا التاريخ مرتبط في ذهنهم دائما بعدد السنوات التى 
يلد لكل مؤرخ أن ينسبها إلى أفلاطون ... ولكن يمكنء أن يقال على كل حال وعلى وجه 
التقريب أن مولد أفلاطون كان في الثلاث أو الأربع سنوات الأولى من حرب البلوينيز””. 


3 انظر : مشكلة الألوهية: محمد غلاب. ط2, دار إحياء الكتب العربية» الحبي 371اه 1951م. ص 33. 

013 انظر في ذلك: أفلاطون من نوابغ الفكر الغربي؛ د/ الأهوائي ط3 دار المعارف ص.9. وأيضاً انظر الخصوبة والخلود في 
إنتاج أفلاطون د. محمد غلاب ط: الدار القرمية للطباعة والنشر القاهرة 1962 م ص 23, وانظر: تاريخ الفلسفية 
الرنائية/ يوسف كرم ط | 4: لحنة التأليف والترجمة والنشر القاهرة 1378اه - 1958م ص62. 
وانظر: المجمهورية - ححنا خباز؛ ط 3 المطبعة العصرية 1929م. ص والمقدمة, 

0 انظر: أفلاطون خلاصة الغكر الغربي د. عبد الرحمن بدوي ط4. مكتبة النهفة المصرية 1964م ص70. 
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وإحقاقا للحق فمن خلال مطالعتي لكتب بعض من كتبوا عن أفلاطون تبين لي 
أنهم غير متفقين على رأي واحد لسنة مولده. وبناء على ذلك فلم أستطع أن أجزم بتحديد 
سنة ولادته إلا على وجه التقريب وهي سنة 427 ق.م. بئاء على رأي أغلب الكتاب. 

وكما اختلف في سنة ولادته اختلف أيضأ في البلد التى ولد فيها فمن قائل أنه ولد 
في أثينا وقيل أنه ولد في أيجينا (الجزيرة الواقعة قبالة أثينا). ١‏ 

ولكن الدكتور الأهواني يرجع أنه ولد في إيجينا حيث يقول وكان مولده في جزيرة 
قريبة من شاطئ اتيكا لا تبعد كثيرا عن أثينا تسمى إيجينا حيث استقر فيها مؤفتا أبوه 
مسرن 

وخلاصة القول: بناء على ما تقدم يكون مولد أفلاطون في بلدة إيجينا عام 427 
على وجه التقريب وليس التحديد. والله أعلم. 


3- نشانه ورحلاته : 

ينحدر فيلسوفنا كما قلنا من قبل من أسرة ماجدة في النبل والشرف ونشأ نشأة 
أرستقراطية» وتربى في أسرته تربية النبلاء» وتثقفت كأحسن ما يثقف به أبناء طبقته. وفرأ 
شعر اليونان؛ وعلى الخصوص هوميروس ونظم الشعر التمثيلي ثم أقبل على العلوم وأظهر 
ميلا خاصا للرياضيات. ثم تتلمذ لاقراطيلوس أحد أتباع هيرقليطس وأطلع على كتب 
الفلاسفة؛ وكانت متداولة في الأوساط العملية. 

بل من الراجح أيضأ أن استمع في مطلع شبابه إلى دروس بعض السوفسطائيين فكان 
مدينا لذلك بإتقان معرفة آرائهم والتغلغل إلى أعماقها وكان رياضيا بارعا في جميع التمرينات 
البدنية المعروفة في عصره. وكان لذلك التمرينات أثرها البارز في قوة ججسمه ومتانة بنيته؛ 
ونمو عضله. حتى أثر عنه أول من أعلن أن"العقل السليم في الجسم السليم. وقد قلنا سابقا 


1/7 انظر: أفلاطون من نوابغ الفكر الغربي د. الأهراني. ص6. 
1233 انظر: تاريخ الفلسفة البونانية للأستاذ يوسف كرم ص 62. سابق. 
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أن اسمه الحقيقي أرسطوقليس وأن كلمة أفلاطون معناها عريض الكتفين. وقد أطلقت عليه 
لعرض كتفيه واتساع ما بين منكبيه. 

هكذا كان أفلاطون في عنفوان شبابه. ولكنه لم يكن بعد قد تلقى الإلهام الذي 
سيضعه على رأس طريقه الطويل الذي سينتهي به إلى تحقيق مهمته الفطرية وتأدية رسالته 
التي انتهجها والتى سيكون التقاؤه بسقراط مطلعها ومبدأ السير فيهاء وكل ميسر لما خلق لله 
ومما لا شك فيه أن عبقرية أفلاطون كانت لؤلؤة كامنة في أعماق خضم مواهبه الى لا تندرج 
تمت حصرء وقد شاء لها القدر ألا تبرز إلى عالم النور إلا على يدي ذلك الحكيم الأول 
الجليل الذي لا بد للإنسانية أن تعترف بأنها مدينة له في كثير من نواحي إرشادها وهداها”"". 

ومن ثم فإن مرحلة التقائه بسقراط تعد من المراحل المهمة في نشأته وتكوينه بل ظل 
أثرها ملازما له طوال حياته؛ بل نجده في أغلب محاوراته يتكلم بلسان سقراط. بل لا يستطيع 
غير المتخصص أن يبين آراؤه وأفكاره من آراء وأفكار أستاذه. 

ثم إن اتصاله بسقراط فإن بعض المؤرخين يذكرون أنه كان في سن العشرين. إلا أن 
هذا الرأي قد لا يكون صحيحا كل الصحة. كما يقول الدكثور بدوي» وقد يكون من 
الممكن أن أفلاطون اتصل بسقراط قبل هذا العهد. خصوصا إذا كان من المحتمل جدا - إن 
لم يكن من المؤكد أن يكون أخوة أفلاطون قد تابعوا دروس سقراط هذا من ناحية؛ ومن 
ناححية أخرى يلاحظ أن أفلاطون يذكر لنا صراحة في محاورة ليزيس أن أطفالا صغارا كانوا 
يحضرون محاورات سقراط؛ فليس ما يمنع إذن من أن يكون أفلاطون قد تابع سقراط قبل 
سن العشرين. 

هنا سؤال يفرض نفسه وهو ما السبب أو الدافع الذي دفنع أفلاطون إلى متابعة 
سقراط والأخذ منه؟. 

والإجابة على هذا نقول: هناك عدة أسباب دفعت أفلاطون إلى هذا الصنيع منها: 


51 انظر: الخصوبة والخلود في إنتاج أفلاطون للدكتور/ محمد غلاب ص[ 3 سابق. 
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أولاً: محاولة أفلاطون أن يجد عنده تلك التربية الرفيعة التي يطلبها كل أرستقراطي وهي 
التربية التي تؤهل المواطن. وخصوصا الارستقراطي, لأن يكسون يوما ما من أولي 
الأمر وقائما على شئون الدولة. 

ثانياً: محاولة أفلاطون أيضا أن يجد عنده تعاليم عن الدولة أو المدينة الفاضلة التى ينشدها 
وماهية العدالة؛ لأنه كان يرى أن العدالة وتحقق العدالة هي المهمة الرئيسية بالنسبة إلى 
الدولة الصاكحة!!). 


وقصارى القول: إن أفلاطون كان ينشد من وراء تتلمذه على سقراط أن يتلقى أولا 
وقبل كل شيء تربية سياسية سامية وفاضلة. لما هاله ما رأه وشاهده في عصره من أنظمة 
الحكم الفاسدة. وثائياً: أن يتعلم منه مفهوم العدالة. 

وبعد أن اتصل أفلاطون بسقراط لازمة ثمانية أعوام كاملة لم يفارقه أثناءها إلا 
لضرورة قاهرة؛ تلقى أفلاطون كغيره من التلاميذ العلم من لدن ذلك العقل السامي. بل إن 
حياة سقراط في نظره كانت تحقيقا واقعياً للمثل العليا في العدالة والشجاعة على وجه 
الأرض. 

ولما بلغ فيلسوفنا الثالثة والعشرين من عمره أراد نفر من أهله وأصدقائه. وقد 
اغتصبوا الحكم بمساعدة أسبرطة» أن يقلدوه أعمالا سياسية هو أهل لما فأثر فيلسوفنا 
الااتظار وطغى الأرستقراطيون وبغواء وأمعنوا في خصومهم نفيا وتقتيلاء وصادروا 
متلكاتهم. ثم انقسموا على أنفسهم فملأوا المديئة فساداء وملشوا قلبه غماء ولما هزمهم 
الشعب وقامت الديمقراطية؛ أنصف بعض الشيء؛ فاحس رغبة في السياسة: بغية المعاونة 
على تأييد العدالة وتوفير السعادة» ولكن الديمقراطية أعدمت أستاذه سقراط عام 399 ق.م 
فيئس أفلاطون من السياسة. وكان أفلاطون وقدت تنفيل الحكم على سقراط مريضا كما 
يذكر هوء فلم يحضر نهايته ولكن عندما تلقى نبأ وفاته. تحولت أثينا في نظره إلى موضع 
الدمامة والفزع. وأيقن أن الحكومة العادلة لا ترجل ارتجالا إنما يجب التمهيد لما بالتربية 


!1( راجم: أفلاطون لندكتور. عبد الرحمن بدوي. ص 72 أ/. سابق. 
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والتعليم: فقضى حياته بعد ذلك يفكر في السياسة. ويمهد ها بالفلسفة. وإن لم تكن له فيها 
ا ا 

وكان لموت سقراط رد فعل على نفسية تلميذه المخلص أفلاطون مما دفعه إلى 
مخادرة أثيناء قاصدا مغيارى حييث كان بعض إخوانه قد سبقوه وألتفوا حول أقليدس' 
أكبرهم سناء فمكث هناك نحو ثلاث سلين. ثم توجه إلى مصرء وهو يذكرها في مواضع 
كثيرة من كتبه لاسيما الجمهررية و القوانين ثم ذهب إلى قورينا ثم قفل راجعا إلى مصر 
مرة أخرى. فقضى زمنا في عين شمس.ء واتصل بمدرستها الكهونتيه. وأخذ بنصيب من 
علم الفلك؛ واستفاد بملاحظة الديانة والحكم والأخلاق والتقاليد. فإن في مؤلفاته 
الشواهد على ذلك» بل إن ما استرعى انتباهه وهو في مصر هو عقيدة خلود النفس 
والإيمان بالحياة الأخرى. وتلك العاطفة الدينية القوية الى تحدث عنها فيما بعد في محاورة 
مد واس تك ونونها تشعية اشرب ين اسموظة ]نتيا تين 395 قن الليلاة لطر 
أفلاطون إلى مغادرة مصرء وأقام في بلدة أثينا أثناء الحرب إلى سئة 388 ق.م متوفرا على 
الدرسء ناشرا من الحاورات ما أثار إعجاب الآثنيين ثم ارتحل بعد انتهاء الحرب إلى اليونان 
الكبرى (أي جنوبى إيطاليا) حيث التقى بأصدقائه الفيشاغوريين: وأراد الوقوف على هذا 
المذهب في متبته. حيث أنه كان شغوفا به2. 

إلا أن افلاطون لم يقم طويلا في هذه المدينة إذا جاءته في ذلك الحين دعوة من طاغية 
سراقوصة بمدينة صقلية ديونيوس الأول وكان هذا سيد صقلية بالفعل. بعد أن قامت فيها 
الديمقراطية بعد انتصارها على الحملة التى وجهتها إليها أثينا. 

بقول الدكتور بدوي: ولسنا ندري لأي سبب أراد هذا الطاغية المترف أن يدعو 
فيلسوفنا أفلاطون. وعلى أية حال قد لبى أفلاطون هله الدعوة. ولكن سرعان ما اختلف 


057 راجع في ذلك الفلسفة الإغريقية. ص86 1. والخصوبة والخلرد ص37 وتاريخ الفلفة اليونانية ليوسف كرم. ص62 
3 وأفلاطون للدكتور بدوي ص 73, فهو اقتباس من كل ما تقدم. 

9 راجع - في ذلك: تاريخ الفلسفة اليونانية ص 63. والخصوبة والخلود ص45. وراجم أيضا تاريخ الفكر الفلسفي جج! 
للدكترر محمد علي أبو ريان ص125 طاء دار المعارف بمصر سنة 1961م. 
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معه. ولم يضق ديونئيوس بقاء أفلاطون ونحن لا نعلم علة هذا وإن كان الراجح أنه يرجع إلى 
أصل الصداقة القوية التى نشأت بين أفلاطون وديون صهر ديونيوس”!' وقد يكون 
الفيلسوف أفصح عن بعض أآرائه الإصلاحية وأنكر الفساد المتفشي في البلاط. 

ومهما يكن من أمر فقد أراد هذا الطاغية إخراج أفلاطون واعتقاله وعرضه في 
سوق الرقيق وكاد أفلاطون أن يصبح عبدا لولا أن افتداه أحد أصدقائه المخلصين بمقدار من 
الملل ثم رده إلى حريتهء وعاد إلى بلاده بعد أن قاسى كل هذه انحن. 

وقد بدأ بهذه العودة إلى أثينا المرحلة الثالثة والأخيرة من حياته. لزم فيها أثينا لم 
يغادرها قطء اللهم إلا في رحلتين قصيرتين اضطر إليهما اضطرارا سنذكرها في ثنايا حديثنا 
عن هذه المرحلة النى كان فيها فيلسوفا ومعلساء خصص نفسه للتفكير والتعليم وانتحى 
مكانا هادئا بعيدا عن جلبة المدينة وضجيجها... وكان يسمى باسم أحد الأبطال القدماء 
وهو أكاديمي؛ فمن هذا اللفظ كان اسم مدرسة أفلاطونء وظل يدرس بها أربعين عاما 
كاملة؛ تخللهما رحلتان قصيرتان إلى صقلية حين أرسل في دعوته ديونيسوس الصغير الذي 
تقلد منصب الحكم في سراقوسة بعد موت أبيه» دعاه لكي يطبق على دولته ما كان يجلم سه 
من نظام الدولة المثلى؛ و اول شرط لتلك الدولة هو أن توضع مقاليد الحكم في أيدي 
الفلاسفة. نهم وحدهم قادرون بحكمتهم أن يسيروا بالدولة على صراط مستقيم لا عوج فيه 
ولا اضطراب؛ ولا خير في دولة لا يكون حاكمها فيلسوفاء فأراد هذا الملك الناشئ أن يحقق 
لأفلاطون هذا الشرط فياخذ عنه الفلسفة. ليضيف إلى شخصية الماكم شخصية 
الفلنو ف . 

ومع أن أفلاطون كان يشك في نجاح هذه المهمة؛ إلا أنه أحس بأن من واجيه أن 
يضع أفكاره عن القوانين السليمة والدستور الصحيح موضع التنفيذ. واستشعر الخجمل من 
أن يصدر حكما على نفسه بأنه رجل ألفاظ فقط إذا ما فشل في الإفادة من فرصة سانحة 


2 راجم: أفلاطون للدكتور بدري. ص75: 76. 
2 راجع: قصة الفلفة اليونانية. أحمد أمين. ذكي لهيب. ط4؛ لمنة التأليف والترجمة والنشرء 1377ه 1958م ص147. 
8 باختصار وتصرف. 
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للعمل كهذه. كما أحس أن الفلسفة سوف تدان في شخصه إذا لم يحاول إثبات أنها طريق 
حقيقي للحياة. لكل هذا قبل أفلاطون دعوة الملك وذهب إلى صقلية في سنة 367 وكان إذا 
ذاك في الستين من عمره. 

وكان أفلاطون نفسه طوال السنوات العشرين السابقة يدرب الناس في أكاديميته 
على العمل. وإذا كان الذهاب إلى الأكاديمية أمرا مستحيلاً على الملك. فلا بأس من أن 
تنتقل الأكاديمية إليه: والأمل عظيم في أن يؤتى هذا الانتقال ثمره. ولكن الملك لم يلبسث أن 
ضاق ذرعا بالفيلسوف وتعاليمه وكاد يبطش به لولا أله أسرع بالعودة إلى أثينا. ويمكن القول 
بوجه عام أن أفلاطون فشل في تحقيق أي نجاح واضح. فمدينة سرقسطة لم تنالها يد 
الإصلاح. 

ومع كل ذلك فقد وعده الملك بالعودة مرة أخرى إلى سرقسطة ولبى أفلاطون أيضا 
الدعوة وهذه المرة أيضاً لم تكن بأحسن حالا من سابقتهاء فقد سكم الملك دراسة الفلسفة 
وفسد ما بينه وبين أفلاطون. وهم بأن يناله بالتعذيب والأسر لولا أن أحد الفيثاغورين أنقذه 
من ذلك. ورج إلى أثينا وهو في عامه السبعين. 

وهكذا انتهى العمل المباشر الذي قام به أفلاطون في شئون سرقسطة. غير أنه ظل 
طوال السنوات العشر التالية يوجه أهتمامه إلى السياسة المضطربة للمدينة» وإن كان موقفه 
منها موقف المتفرج لا موقف المشترك!'. 

وقصارى القول: هذا هو الدور الذي لعبه أفلاطون في السياسة الفعلية للعصر الذي 
عاش فيه وللجيل الذي كان ينتمي إليه. ولم يكن هذا الدور خباليا أو غير عملي. ولو قدر 
له النجاح فيه لاكتسبت سرقسطة دسئورا ثموذجيا ولككن لم يقدر له النجاح. فهو عند ذهابه 
إلى صقلية كان قلبه عامرا بالآمال في إقامة مدينة أحلامه وفي تدريب ملك ليكون فيلسوفا 
يملك الحكمة ما يمكنه من تنظيم الشئون الإنسانية بما يستطيع العقل أن يفعلء ذلك العقل 
الذي يرى أفلاطون أن في مقدوره أن - يتخطى على نطاق واسع حرفية القانون الخالية من 


0 راجع: النظربة السياسية عند اليونان ج! تأليف. ارنست باركر ترجمة لويس إسكندر ط!: سجل العرب 1966م ص 
01 202. 203, 204 باختصار وتصرف. 


24 


الخياة فبدأ الشوط مؤمنا بسيادة العقل وبالنظام الملكي. وبعد فشله في تحقبق ذلك في جوالته 
إلى صقلية. آمن بسيادة القانون. والدستور المختلط. لا على اعتبار أن ذلك أحسن ما جود به 
الفكر؛ بل على أساس أنه أحسن وضع بعد الأول. وفي الحى أنه ما دام الحاكم المشالي لا 
يمكن العثور عليه فلا بد لنا من اللجوء إلى توجيهات مكتوبة وهو القانون. 


4- الأكاديمية: 

عندما رجم أفلاطون من رحلته الأولى عام 387 ق.م من صقلية إلى بلدة أثينا وكان 
في الأربعين من عمره. وقد امتلاء رغبة وشوقا في إنشاء مدرسة تعليمية يقوم فيها برسالته 
الحقيقية التى فرضها على نفسه؛ وهي تثقيف الشباب وقيادته نحو المثل العليا في العدالة. 
حتى يستطيعوا بعد ذلك أن يؤدوا واجبهم نحو الدولة حين يصبحون حكاما على الوجه 
الصحيح الذي تصوره في دولته المثالية. 

فانشأ مدرسة على أبواب المديئة في أثينا تطل على بستان أحد الأبطال وهو 
أكاديموس فسميت مدرسة أفلاطون هذه بالأكاديمية نسبة إلى هذا البطل. وني هذا يكون قد 
خالف طريقة أستاذه سقراط في التدريسء. حيث كان سقراط يجول في الطرقات والأزرقة 
بلتمس فيها الحكمة؛ ويناقش في ساحة السوق وأمام الحوانيت كل من أراد مناقشته كائنا من 
كان. فأراد أفلاطون أن يختار مكانا معيئا. منع زلا هادتا لا يجاور إلا من جاء يسعى إليه من 
تلاميذه المخلصين. وهذا النهج الذي اتبعه أفلاطون يعد في نظرنا من العوامل التي ساعدت 
على تقدم الفلسفة على يديه فإن مدارس الفلسفة تحتاج إلى الهدوء وليس السير في الأسواق 
والطرقات كما كان يفعل سقراط. بل إن فيلسوفنا قد أحسن الاختيار أيضا عندما اختار هذا 
المكان بالذات لبعده عن حلبة المدينة وضجيجهاء وفوق هذا وذاك أن هذا المكان كان موضع 
تقديس من الناس. 

ول يكن أفلاطون حينما أنشأ الأكاديمية بدعا من الناس بل نجد سادتون يقول أنه 
وجدت مدارس قبل قيامها بقرون عدة, لا في اليونان وحدها بل في بابل ومصر وكريت 
وأيئما وجدت حكومة مست الحاجة إلى تدريب كتبه يقومون بأداء أعمالهاء وأيئما وجدت 
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كنيسة بدت ضرورة رين كهنة وخدام ينهضون بمخدمتهاء ومتى وجدت دور أعمال تجارية 
ومصارف اقتضى الأمر تدريب من يقومون بحساباتهاء إنما جدة الأكاديمية في نوع التعليم التى 
كانت تزود به روادها. وقد كان أفلاطون يواصل فيها التقاليد الى جرى عليها 
السوفسطائيون واتبعها سقراط فكان لا يعيئه تعلم القراءة والكتابة وعلم الحساب؛ بل كان 
اقل عناية بتعليم الطرق التى ينتهجها رجال الأعمال. إذ كان هدفه أسمى من هذا بكثير» لقد 
كان يريد أن يثقف طلابهء ويزودهم بحب المعرفة والحكمة ليجعل منهم فلاسغة. بل لعله 
كان يقصد إلى جعلهم رجال بجا 

0 أن اللولارة 1ن تسد الذوانسةة أل مربي 
على جانب دون آخر. فيقول: أنه لم يقم بتعلم أي معرفة خاصة باستثناء المنطق والرياضيات. 
حتى قيل أنه كان مكتوبا على بابها لا يدخل علينا إلا من كان مهندسا ولكن كان يقوم 
بتعليم أصول المعرفة والتربية والأخلاق والسياسة. أن الأكاديمية ليست أنشأتها الحكومة 
لتسد حاجاتها الإدارية: بل كانت مدرسة عليا مستقلة عن الحكومة لتدريس الفلسفة 
والسياسة؛ وكانت في العادة غير معادية للحكومة. وفي وسعنا أن نعتبر الأكاديمية أول معهد 
للتعليم العالي””. 

ويقول الدكتور الأهواني: كانت هذه المدرسة أشبه بفرقة ديئية لها معبد وهب لربات 
الفنون. ويقدم لها الأضحية في أوقات معلومة وبوجه خاص (هرمس) إله الحكمة ويعيش 
الأعضاء معيشة مشتركة» وعلى رأسهم أفلاطون» صاحب المدرسة. ولم يعرف عن أفلاطون 
أنه كان يتناول أجرا على التعليم» على خلاف أيسقراط وهو من أعلام السوفسطائيين. ف 
يكن له مصدر للرزق خلاف الأجور العالية التى يتقاضاها من الطلبة. 

ثم يستدرك الأهواني فيقول ومهما يكن من شيء فلا بد لكل مؤسسة من مال 
تعتمد عليه في بقائها واعتمدت الأكاديمية على هبات الأغنياء كالمال الذي دفعه ديون. 


)0 راجم: تاريخ العلم, جورج سارتون» ترجمة لفيف من العلماء ج ذ. طد دار المعارف فصر 8م ص 15. 
3 تاريخ العلم: مرجع سابق. ص 5أ. 
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وعلى إعانات اختيارية من الطلبة القادرين. وعلى أية حال لم تكن الأجور فادحة؛ إذا كانت 
ث كين 

والذي نميل إليه ونرجحه أن افلاطون كان متفقا مع أستاذه سقراط في مجانية التعليم 
وأنه لم يكن يتقاضى أجرا على عمله الذي يقوم به في الأكاديمية؛ مخالفا في ذلك مدارس 
السوفسطائية. 

ثم إن الدراسة في الأكاديمية كان هدفها الأول والأخير هو تحصيل العلم والمعرفة 
وليس الغرض من الدراسة لشغل الوظائف. وفي ذلك يقول: سارتون ولم يتخلف إليها 
الطلاب - وهم في مختلف الأعمار. كي يحصلوا على درجات أو إجازات علمية تعطيهم 
الحق في وظيفة فكانوا لا يجتازون امتحانا ولا ينالون عن طريقها جاها من أي نوع من 
الأنواع» اللهم إلا ما كانت تنطوي عليه روح الخير عند معلميهم ومدرسيهم. 

كان هذا هو احسن مظاهر الأكاديمية ولم يكن للمعلمين والتلاميذ من غرض 
يهدفون إليه من وراء دراساتهم» وكانوا يتصفون بالنزاهة الى يمكن أن تتوافر للعلماء وكان 
مثلهم الأعلى هو ذلك المثال النثياجورى - القديم القائل: إن التماس المعرفة هو أعظم 
ألوان التطهر. 

ثم إن الأكاديمية كانت مكانا للبحث والحاورة» أو أن شئت فقل قاعات بحث كما 
هو متعارف عليه اليوم» ثم إنه كان للأستاذ طلاب يساعدونه بل نستطيع أن نقول أنهم كلهم 
طلبة ومنهم أفلاطون؛ فهو نظام من الأخوة كما يقول الأهواني» شبيه بالنظام الذي كان 
سائدا في مدرسة فيشاغورس. وكان بعض الطلبة يقومون بالعدريس كنظام العرفاء في 
الكتاتيب والمعيدين في الجامعات» وقد ظل أرسطو في الأكاديمية عشرين عاما فكان مساعدا 
لأفلاطون الأمين. ولولا ظروف خاصة لخلفه في رياسة الأكاديمية. 


13 راجم: أفلاطون. الأهواني. ص34. واتظر أيضا: المدارس الفلفية للدكتور الأهواني ط: الدار المصرية للتاليف 


والترجمة 1965م. المكتبة الثقافية 136 - ص ! 3 وما بعدها. 
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ثم إن مدرسة فيلسوفنا هذه تختلف عن مدراس السوفسطائيين بأنها كانت تعلم 
العلم لذاته. أما مدارس السوفسطائيين كانت تعلم العلم وسيلة لشيء آخخر هو الإعداد 
للحياة ثم إن فيلسوفنا لم يكن هدفه الحياة فقط. بل تعليم الطالب أفضل صورة ينبغي أن 
تكون عليها الحياة. وقد يكون في ذلك متأثرأ بأستاذه سقراط إذ أنه كان ينادي بأن العلم هو 
الفضيلة وأن الفضيلة هي العلمء فجمع بذلك بين المعرفة والخيرء وكل ما فعله أفلاطون أنه 
مع بين العلم والفضيلة!!". 

وقد أمّْ الأكاديمية كثير من اليونائيين من جميع البلدان» سواء بلاد اليونان نفسها أو 
من البلاد النى أصبحت يونانية من آسيا الصغرىء, وكان التعليم فيها خليطا من النساء 
والرجال ونستطيع أن نقول: أن الحركة العلمية كانت ششديدة: وأن دروس المعلم كان 
يتخللها ويعقبها مناقشات تتعارض فيها الآراء وتنتمحصء فمن ثم وجد الشباب في 
الأكاديمية الوسيلة التى يستطيعون بها أن يصرفوا أمور الدولة في المستقبل تصريفا حسنا على 
أساس العدالة» لأن البرنامج الذي وضعه أفلاطون في الدراسة؛ ولو أن الشاب منهم اتبعه 
حتى النهاية» إذن لاستطاع من بعد أن يدير دفة الدولة إدارة سليمة صحيحة وقد كان 
أفلاطون يريد من هؤلاء الشباب أن يحققوا هذه القواعد الأساسية التى نادى بها وكان يحلم 
بقيام جمهورية مثالية يرأسها ملك فيلسوف””. 

وفي النهاية تقول: ومهما يكن من اهتمام أفلاطون بالدراسات العلمية» فإن الهدف 
النهائي في تعاليمه ومدرسته كان رغم ذلك هدفا أخلاقيا حميدا في جوهره فقد سعى مثل كل 
فلاسفة اليونان» إلى نشر العلم الذي يمكن استخدامه في حيز العمل وإلى تعليم الفلسفة التي 
تصلح أسلوبا للحياة ومصدر إفام لها. يقول الأستاذ برنت إن فلسفته تهدف في المقام الأول 
إلى تغيير النفس البشرية من حالة إلى حالة؛ وتهدف في المقام الثاني إلى خدمة بني الإنسان””. 


1١‏ راجع: في عالم الفلسفة للدكتور الأهواني. ط: مكتبة النهضية المصرية ص34, 35 باختصار وتصرف. 
23 الظر: أفلاطون للدكتور. بدوي ص79 بتصرف. 
53 انظر: النظرية السياسية عند اليونان باركر' ص 168, 
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رياسة الأكاديمية من بعد أفلاطون: 

في الحق أن الأكاديمية لم تنتهي بوفاة أفلاطون بل ظلت أبوابها مفتوحة على 
مصارعيها تدرس فيها العلوم تسعمائة عام من بعده إلى أن أغلقها الإمبراطورء جستنيان غام 
09م 

فعلى أثر وفاة أفلاطون تزعم الأكاديمية من بعده قريبة اسبوسيبوس ظل على رأسها 
من سنة 348 إلى 339 ق. م وبعد وفاته خلفه على زغامتهاء اكسينوكراتوس وبقى رئيسا لها 
من سئة 339 إلى 315 ثم تولى رياستها بعد ذلك بوليمون من سنة 315 إلى مسنة 270. و 
كرانتيس من سنة 270 إلى سنة 268. وهو التاريخ الذي انتهى بانتهائه الأكاديمية القديمة 
وحلت محلها الأكاديمية الحديثة الى رأسها أركيسلاؤس تلميذ بوليمون واحدث فيها تطورا 
هائلا سجله تاريخ الحياة العقلية والأخخلاقية بكرف النور: و اللي و . 


5- أساتذته وتلاميذه: 
أولاً: أسائذته: ش 

وك نيه لديف ع اللسوقك على اله تدرو ونه قال بعال الفليقة بن .وطاالة 
من أثر على العالم أجمع غربية وشرقيه بلا معارض فمع ذلك حينما أردنا أن نلقي الضوء 
على من تتلمذ عليهم وجدنا كتب التاريخ لم تسعفنا إلا بعدد ضئيل ممن تلقى عليهم العلمء 
فيذكر لنا القفطي آنه أخذ عن فيئاغورس اليوئاني وشارك سقراط في الأخل عنه”. 

ويقول ابن أبي أصيبعة محدثا عن المبشر بن فانك في كتابه مختار الحكم ومحاسن 
الكلم... إن أفلاطون قد أخذ في أول أمره في تعلم علم الشعر واللغة» فبلغ في ذلك مبلغا 
عظيما إلى أن حضر يوما سقراطيس يقصد سقراط - وهو يسلب صناعة الشعرء فأعجبه ما 
تمع م وو وما عان ع يله ولزم متقراظ ونيم نه سم متاك تستراطة ابلح أن 
بمصر قوما من أصحاب فيثاغورس فسار إليهم حتى أخذ عنهم. وكان يميل في الحكمة قبل 


) انظر: الخصوبة والخلود. د. غلاب. ص 53. 
3 'إنظرة إعماز الغلباة باخبار التكفاء ]1 
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أن يصحب سقراط إلى رأي إيراقليطوس ولا صحب سقراط زهد في مذهب برقليطس وكان 
يتبعه في الأشياء امحسوسة:. وكان يتبع فيئاغورس في الأشياء المعقولة؛ وكان يتبع سقراطيس 
في أمور التدبير ... ثم يقول وكان درسه وتعلمه على طيماوس وسقراطيس وعنهما أخذ 
أكثر آرائه”". 

ويذكرون أن في رحلته إلى ميغارى أنه التقى بصديقه وزميله إقليدس الميغارى وهو 
يؤسس مدرسته التى قامت على أساس مجمع بين الفلسفة السقراطية وفلسفة المدرسة الأيلية. 
ولا بد أن يكون أفلاطون قد درس عن صديقه فلسفة بارمنسيدس درإسة دقيقة” 
رسل: 'إن أفلاطون تأثر بفيثاغورس وبارمنيدس وهرقليطس - وسقراط ... الخ'”. 


. ويقول 


وتصارى القول: أن أساتذة أفلاطون بناء على ما تقدم هم: 


1 - فيثاغوررس 2- أيرفليطوس 3- سقراط 4- طيماوس 
5- إقليدس 6- بارمئيدس 1 هرفليطس. 


ولكن الذي كان له بالغ الآثر على حياة فيلسوفئا وفلسفته هو أستاذه سقراط الذي 
اتصل به في سن العشرين فكان له صديقاً وتلميذا خلصاً أميداء لازمة في الأعوام الثمانية 
الأخيرة من حياته فكان لتعاليمه وأسلوبه في الحياة أكبر الأثر في أفلاطون؛ بل صار معينه 
الذي يستقي عنه تفكيره؛ بل تكاد تكون فلسفته هي فلسفة أستاذه ليس بينهم كبير اختلاف 
فقد أنحذ عنه الفكرة الأساسية الى سيطرت على فلسفته السياسية باستمرار» وهي أن 
الفضيلة هي المعرفة. ومقتضى ذلك هو الاعتقاد من الناحية الموضوعية بأن هناك حياة طيبة 
لكل الأفراد والدول ويمكن أن تكون مناط الدراسة وأن تحدد بوسائل علمية منظمة وأن 
عم لله هتيمها ميو 


ل انظر: عبون الأنيياء ج3: أصيعة ط 3: دار الثقافة بيروت |198م ص 78 79. 

3 انظر: قصة الفلسفة اليونائية ص146. مرجع سابق. 

8 انظر: تاريخ الفلسفة الغربية؛ ج1١‏ برتراند رسل: ط لجنة التاليف والترجمة والنشر القاهرة 1954م ص177 ترجمة ذكي 
نجيب. 

4 انظر: تطور الفكر السياسي - سباين ص 43. 44. مرجع سابق. 
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تلاميذه: 

أما عن تلاميذ فبلسوفنا فهم كثيرون: ولكن ستكتفي هنا بذكر أشهرهم آخذا برواية 
القفطي في كتابه إخبار العلماء بأخبار الحكماء حيث قال: وكانت نفسه في التعليم مباركة 
تخرج عليه جماعة علماء؛ اشتهروا من بعده فمنهم أسبوسبوس من أهل أثنيس وهو ابسن 
أخخت أفلاطون. و افسنوقراطيس من أهل خلقيدونا. وأرسطو طاليس من أهل اسطاغيرا. 
وبرقلوس من أهل نيطس. واسطاؤس من بارنتوسء وارخوطس من أهل طارنطيني. وذيون 
من سورافوسا. وأمقلاس من أهل اصطنادس. وأرسطوس وقورسقس من أهل اسكبسيس. 
وطمالاؤس من أهل قوزيقوس. و آواؤان من لماقوس ومناديلوس من أهل أراثرس. 
وأراقليدس من أبوس. ويثائالس وقالبوس من أثئنيس. ودمطريوس من انفيسوليس. وغير 
مؤلاء كثير. وكان أفلاطون إذا حضره اصحابه للتعليم قام على رجليه وألقى عليهم 
الدروس من العلم وهو يمشي حول البساتين التى وقفها عليه ديون فيأخذون منه ما يلقيه 
عليهم وهم على تلك الحالة فسموا بالمشائيين بسبب ذلك17". 

هؤلاء هم أشهر تلاميذ أفلاطون كما ذكرهم القفطي سبع عشرة تلميذاء وكالنت 
منهم رياسة الأكادبمية بعد وفاة فيلسوفنا وتتلمذ عليهم آخرون. 


6- وفانه: 

أما عن وفاة فيلسوفنا فيحدثنا القفطي فيقول: إن أفلاطون توفي في السنة التى و لد 
فيها الإسكندر وهي السنة الثالثة عشر من ملك لاوخس سنة 347 ق.م تقريبا وكان ملك 
مقدونية في ذلك الوقت. ومات عن إحدى وثمانين عاماء ودفن بالبساتين في أقاذاماً وتبع 
جنازته كل من كان بأثينس. والذي خلفه من التركة البساتين المذكورة وخلف مملوكين 
وفدحا وقرطا من ذهب كان يلبسه وهو غلام؛ وهو لباس أشراف اليونان في ذلك الزمان. 


ل راجع: إخبار العلماء باخبار الحكماء. ص 19 . 
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أما ما صار إليه من ديونسوس جبار صقلية ومن غيره من الأصدقاءء. فإنه أنلفقه في تزويج 
بنات أخته وفي الإحسان إلى الأصدقاء فإنه كان من أهل الرياضة والإيثار. 
ويقول القفطي: لا قبر كتب على قبره بالرومي ما تفسيره بالعربي ههنا موضع رجل 
وهو أرسطوقليس الإلهي. وقد تقدم الئاس وعلاهم بالعفة والعدل. فمن كان يمدح الحكمة 
أكثر من كل شيء فليمدح هذاء لآن فيه أكشر الحكمة وليس في ذلك شك. ومن اللجهة 
الأخرى أما الأرض فإنها تغطي جسد أفلاطون هذاء وأما نفسه فإنها في مرتبة من لم يمت”'". 
هذا عن وفاة فيلسوفنا ويوافق القفطيء ابن النديم في الفهرست©. 


7- مكانة افلاطون وأفوال العلماء فيه : 

إن لأفلاطون في الحقيقة لمكانة عظيمة في عالم الفلسفة قديمه ووسيطه وحديشه فهو 
أنبغ نوابغ الفكر البشريء وأول الفلاسفة وأشهر الحكماء؛ بل هو أول من أنشأ المدارس ٠‏ 
الفلسفية العظمى» فكانت الأكاديمية إحدى مدارس أربعة أثرت بالغ الأثر في الحضارة 
القديمة؛ والمدارس الأربعة هي: الأكاديمية: والمشائية: والرواقية» والأبيقورية» وقد ظلت 
الأكاديمية تؤدي دورها في مجال التعليم تسعة قرون بعد وفاة أفلاطون حتى أغلقها 
الإمبراطور جستنيان عام 529م وطرد فلاسفتها خارج البلاد. وقد قيل أن الفلسفة نبت 
على يد أفلاطون وثنمت في حياته وما سائر الكتب الفلسفية بعد ذلك إلا شروح على 
مؤلفاته. وهوامش في أسفل صفحاته”2. 

ولقد أشاد العلماء بفضل هذا الفيلسوف ويبان مكانته وأ ه على العالم فنجد رسل 
يقول “فلاطون وأرسطو هما أعمق الفلاسفة أثرأ قدبما ووسيطاً وحديثا وأفلاطون أعظم أثراً 
من أرسطو في العصور التى جاءت بعدهما ...07. 


03 انظر: الكرجع السابقء ص14., 19. 

5 إنظر: الفهرست عن 343 لابن النديم. 

0 انظر: أفلاطون. د الأهواني» ص 7. 

7 انظر: تاريخ الفلفة الغربية. رسل ص 176. 
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ويقول كل من الأستاذ أحمد أمين وذكي تجيب في شأن أفلاطون ما هو نصه: لم يشهد 
التاريخ فيلسوفا قبل افلاطون أنشأ فلسفة جامعة ونظاما شاملاً لنواح الفكر وجوانب 
الحقيقة؛ إذ كان كل من سبقه ضيق الأفق محدود النظرء إذا تناول بالبحث جانبا فاتته 
الجوانب الأخرى. ولذا لم تعد الفلسفة قبل أفلاطون إلا أن تكون مجموعة من آراء متنائرة 
ونظريات وملاحظات. ل تتسع لتشمل الكون بأسره. ثم أتى أفلاطون فأجال البصر فيما 
أنتج الفكر من قبله؛ وأخذ خير ما عند الفيثاغوريين والإيليين؛ وأحسن ما أنتجه هر قليطس 
وسقراط؛ وهكذا قطف أجمل أزهارهمء ثم نسقها جميعا في طاقة جميلة منسجمة. قدمها للعام 
فلسفة جديدة من خلقه وإنشائه؛ فلم يكن حاصداً لإنتاج غيره وكفى. بل جمع شتى 
العناصر؛ وسلط عليها أشعة من ذهئه الجبار» فانصهرت كلها في ميدأ جديد أنشأه إنشاء 
وابتكره ابتكاراء ثم اتخذه نواة يبدأ منها السير وأساسا يقيم عليه البناء”". 

ويقول الدكتور الأهواني منوها بمجهود أفلاطون وأثره ما نصه: أفلاطون أول من 
كتب في المدينة الفاضلة» وأول من حلل النظم الاجتماعية وعرف طبائعها. والإجماع منعقد 
على أن الحضارة الغربية ثمرة الأفلاطوئية فقد تسربت في المسيحية وصبغتها بالمثالية؛ 
وقعدت قواعدها. وتسربت الأفلاطونية إلى الحضارة الإسلامية. واتجهت في أول أمرها 
وجهة أفلاطونية قوية تبدو واضحة في الكندي و الفارابي' صاحب الجمع بين رأبي الحكمين؛ 
والذي كتب ف المدينة الفاضلة متاثراً خطى صاحب الأكاديعية. 

ويطالعنا /مرس' العالم الأمريكي بعباراته الرصينة التى تبين مكانة أفلاطون وفلسفته 
ما نصه: عن أفلاطون تصدر كل المسائل التي ما زال المفكرون والكتاب إلى يومنا هذا 
يكتبونها ويتناقشون فيها... إن كتبه هي توراة المتعلمين منذ اثنين وعشرين قرنا... أفلاطون 
هو الفلسفة؛ والفلسفة هي أفلاطون. أنه لمن مجد البشر ومن هونهم أن لا يستطيع سكسوني 
ولا روماني زيادة فكرة واحدة على مقرراته. لم يكن له زوجة ولا أولاد. ولكن المفكرين في 
كل العالم المنمدن هم وارثوه المتسمون بسماء عقله... لقد طبعت كتب أفلاطون كل مدرسة 


1 انظر: قصة الفلسفة اليونانية: ص 143. 
!| إنظر: أفلاطون. ص8. 
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من مدارس التعليم وكل محب من محبي الفكر. وكل كنيسة وكل شاعر. وأكشر ما يثير 
إعجابي العصرية الواضحة في روحه وأسلوبه ... الخ. 

بل نراه يبالغ في وصف جمهورية أفلاطون إلى حد اللامعقول الذي لا نرتضيه بل 
نرفضه ولا نسلم به. وما نصه: أحرقوا كل الكتب ففي هذا الكتاب - يعني الجمهورية - 
ققن هزيا ليل“ 

ويقول الدكتور أبو ريان مشيرا إلى مكانة مذهب أفلاطون ما نصه: يحتل مذهب 
أنلاطون منزلة الصدارة في تاريخ الفكر الإنساني فققد كان تأثيره واضح المعالم على مختلف 
التيارات الفلسفية فيما تلاه من عصور.. "0 

ويقول الدكتور غلاب مشيراً إلى منزلة أفلاطون العلمية ما نصه: إن افلاطون كان 
أعلم اهل عصره كافة» وأدقهم وأعمقهم على الإطلاق'”. 

بل نرى ول دورانت' يصف لنا ما تركه أفلاطون من آثار وما احتوت عليه 
الجمهورية في شتى فروع العلم. وأن أحدا لا يشك في أثر أفلاطون فيقول: من يداخله اقل 
ريبة من أثر أفلاطونء انظر إلى الأكاديمية التى أنشآها. أول الجامعات في التاريخ وأطولها 
عمراء انظر إلى المقام الذي أحرزه في ثقافة القرون الوسطى وما لفكره من الآثر في المباحصث 
اللاهوتية الحديثة. وأذكر أن ماثة ألف تلميذ أو أكثر من كل أنحاء العلم المتمدن. مكبون إلى 
اليوم على جمهوريته ومحاوراته. والجمهورية فيها تجد مباحث ما رواء الطبيعة والآداب. 
وفلسفة النفس واللاهوت. والسياسة. والفن فيها نجد البادئ التى تنشها طالبات التحرر من 
النساء وفيها تقع على القواعد التى يدعو إليها علماء الحياة لتحديد النسل وفيها تعالج 
الاشتراكية (بل الشيوعية) والارستقراطية. والديمقراطية والتحليل النفسي ... فلا ععجب أن 
يقول أمرسن في شأن هذا الكتاب: أحرقوا كل الكتب ففي هذا الكتاب غنى عنها”. 


0 انظر: مقدمة جمهورية أفلاطون: ترجمة حنا خبار: ط3: المطبعة العصرية 1929م. 
107 تاريخ الفكر الفلسفي. مرجع سابق. ص 120 . 

137 انظر: الخصوبة والخلود في إنتاج أفلاطون. مسى16. 

57 انظر: مقدمة كتاب الجمهورية ترجمة حنا حبان صب. 
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بل إن الدكتور النشار يعطينا صورة عن أثر أفلاطون على الإسلاميين فيقول: أما 
أفلاطون فقد عرفه الإسلاميون معرفة طيبة ووصلت آراؤه على العموم إليهم ... ومن 
المدارس التى تائرت بأفلاطون مدرسة محمد بن زكريا الرازي كانت أفلاطونلية؛ وقد تأثر 
الرازي بأفلاطون تأثيرا كبيرا. وقد تنبه بيئيس إلى أن الآراء المأثورة عن أفلاطون انتشرت في 
العالم الإسلامي. وأن أصحاب افيولى من الإسلاميين كانوا أفلاطونيين» علاوة على أن 
الكثير من الآراء الأفلاطونية وصلت إلى العالم الإسلامي وأثرت في مجموعات من المفكرين 
خلال الغنوصية والصائبة الحرنائية ثم أننا نستطيع أن نقسول الآن وبعد أن انتشرت رسائل 
الكندي أنه كان أفلاطوئيا في ميتافيزيقاء أكثر منه أرسططاليسيا. بل إن الكثير من آراء 
الفارابي وخاصة السياسة منها أفلاطونية. 

غير أن هذا الآثر الأكبر لأفلاطون. فيما يرى بعض الباحثين. إنما كان في المدرسة 
الفلسفية الأصيلة المعبرة عن روح الإسلام؛ وهي مدرسة المعتزلة» بل إن أثر أفلاطون تجاوز 
أثر أرسطو في العالم الإسلامي. كان أثر ارسطو محصوراً في دوائر منعزلة عن الفكر 
الإسلاميء وهي دوائر الفلاسفة. أما الأثر الأفلاطوني. فبرى مؤيده أنه كان في دواثر 
المتكلمين وكان هؤلاء هم المعبرين عن الفكر الإسلامي. ثم كان لأفلاطون اعظم الآثر في 
مدرسة الفقهاء الظاهرين والمفكرين السلفيين من الحنابلة. فقد سرت نظرياته في الحب في 
كتاب الزهرة لابن داود. وكتاب طوق الحمامة لابن حزم - وسرت في كتب المدرسة السلفية 
من أمثال أبن تيمية؛ وابن القيم وغيرهما. ثم أثر أفلاطون في مدرسة الصوفية؛ إشراقية أو 
أصحاب مذهب وحدة الوجود. احتل أفلاطون الأثر الكبير في سلاسلهم. وأثرت نظرياته 
في الوجود وفي المثل ا الصوفية ونظرياتهم. ونحن نعلم أن 
أفلاطون قد صور في كتابات هؤلاء بشكل مغاير لحقيقته اليونائية؛ وكان أفلاطون في الحقيقة 
يونائيا خالصاً ووثنياً كبيرا"". 


17 انظر: نشأة التفكير الفلفي في الإملام ج! للدكتور علي سامي النشار ط: ثانية دار المعارف بمصر 1977م. 01397 
ص165: 66 أيضا الموسوعة الفلفة للدكتور عبد المنعم النمر الحنفي ط: دار زيدون: بيروات أول ص 5 5. 
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وخلاصة القول: بعد أن سردنا بعفا من أقوال المفكرين في فضل فيلسوف 
الأكاديمية ومكانته في عالم الفلسفة, اتضح لنا ما لهذا الفيلسوف من آشار طبقت آفاق العام 
شرقية وغربيةء باقبة إلى يومنا هذا خلدت ذكراه في دنيا الناس. بما كان له من قدم راسخة في 
جنيع المجالات العلمية؛ وما له من يد على كل من آئو بعده. وخاصة فلاسفة الإسلام 
وأخص منهم على سبيل امثال الفارابي الذي جاء مقتفيا أثره في جانبه السياسي فقد رسم 
مدنية فاضلة على نمط جمهورية أفلاطون المثالية وجاء فيها محتذياً حذو استاذه أفلاطون إلا في 
بعض النقاط التى تخالف تعاليم الإسلام قد ترفم عنها فيلسوفنا المسلم. 

حقا إن أفلاطون هو الفلسفة والفلسفة هي أنفلاطون وليس ذلك بغريب على 
فيلسوف قيل أن كتاباته كانت توراة المتعلمين منذ ثلاثة ومشرين قرناء وأنه كان الرائد 


زآاء 5 )غ2 
وجمهرة المفكرين ورثته من بعده 5 


8- مؤلفاته وأسلويه فيها : 

في الحقيقة أن أفلاطون يعد أول فيلسوف يوناني وصلتنا كل مؤلفاته كاملمة» ولعل 
مرجع هذا في بعض النواحي إلى الصورة الأدبية التي كتبت بها. بل وصلت إلينا كتنب عدة 
نسبت إليه من عهد بعيد مشكوك في نسبئها إلى أفلاطون قد قطع النقد الحديث بأنها منحولة 
وينسب إليه الباحئون ستة وثلائين مؤلفا وليست كتبه مؤرخخة ولا موضوعة وضعا 
تعليمياء بل كانت على صورة محاورات يتميز أسلوبها بأنه أسلوب أدبي فلسفي. وكون 
أفلاطون قد قام بتسجيل محاوراته يكون في هذه النقطة على عكس أستاذه سقراط. الذي 
كان يطلب دائما من تلاميذه بأن يعنوا بنقش المعارف في أذهانهم بدلا من حفظها في تلك 
الأجسام البالية:ء وهي الكتب. وفي نظرنا أن أفلاطون قد حالفه الصواب في هذه النقطة وهي 


15 النظر: فلسفة الأخلاق نشأتها وتطورهاء توفيق الطويل. ص80. 
ا انظر: تاريخ المذاهب الفلسفية. سائتلانا ج2. ص [32. وتاريخ الفلسفة اليونائية يوسف كرم صن 65. 66. 67: وانظر 
محاورة نيدون ترجمة علي سامي النشار. وعباس الشربئى ط؛ دار المعارف بمصن 1965 . 
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تسجيل النظريات الفلسفية في الكتب. لأن الأذهان لا تخلد المذاهب والآراء كما يدعى 
أستاذه سقراط. 

أما عن ترتيب النحاورات فرتبت بطريقتين» طريق الأقدمين وهي ترتبيها على شكل 
الحوار؛ وموضوعه. ولم تكن حسب ترثبيبها الزمني» ولكن قسمومها إلى تسعة أقسام أطلقوا 
عليها رابوعات لاشتمال كل قسم على أربعة مصنفات. وبناء على ما أورده سانتلان”'' 
نكون على الترتيب الآتي: 


الرابوع الأول: فيه أوطيغرون. احتجاج سقراط. قريطون. فيدون. 
الرابوع الثاني: فيه افراطيلوس. تيتاتوس. سوفسطس. بولتيقوس. 
لرابوع الثالث: فيه برمانيدس. فيلابوس. سموزيون. فادوس 
لرابوع الرابع: فيه القبيادس الأول والثاني. آبارخس. انتيراستا. 
لرابوع الخامس: فيه ثياجيس. خرميدس. لاخس. ليزيس. 
لرابوع السادس: فيه ألوديمس. بروتاغورس. جورجياس. مينون. 
الرابوع السابع: فيه اتبياس الأول والثاني. أبون. منكسيئوس. 
الرابوع الثامن: فيه فليطونون. والسياسة المدنية - طيماوس. قريطياس 
الرابوع التاسع: فيه مينوس. النواميس. | بينوس. الرسائل. 
هذا بالإضافة إلى الحاورات المنحولة وهي ليست في الحقيقة من وضعه كما أجمع 


المئؤرخون. 
وقد أورد كل من القفطي” ' وابن أ أبي أصيبعة” ثبتا بمؤلفات أفلاطون ولكن الذي 
يؤخذ عليهم عدم فصلهم بين المنحول إلى أفلاطون والصحيح النسبة إليه 


.52| انظر: تاريخ المذاهب الفلسفية ج2. ص‎ 55١ 
.15 . انظر: إخبار العلماء بأخبار الحكماء. القفطي. ص14‎ 20 
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أما المحدثون فقد آثروا أن يرتبوها بحسب صدورها حتى يمكن تتبع فكر الفيلسرف 
في تطوره. فقسموها إلى طوائف ثلاث. ثم عينو| مكانة بعضها من بعض بالقياس إلى أسلوب 
القوانين لما هو معلوم من أن هذا الكتاب هو آخصر ما كتب أفلاطون فوضعوا إلى دور 
الشيخوخة المحاورات الني تشابهه: وفي دور الشباب انحاورات المعدومة فيها هذه المشابه. وفي 
دور الكهولة المحاورات التى تلتقي فيها خصائص الطائفتين فكان هم ترتيب راجع فقطء ولا 
يزال التقديم والتأخير موضع أخذ ورد”''. كما يقول يوسف كرم. 

ونلتزم في الترتيب الحديث بالثبت الذي أورده الأستاذ يوسف كرء”” والدكتور عبد 
الرحمن بدوي' وهو تقسيم محاورات أفلاطون إلى ثلاث مراحل. 
1- مرحلة الشباب 
ويل الكهولة 
يحل القيتي: 


أولاً: محماورات الشباب: 
وتسمى بالسقراطية, لآن منها ما هو دفاع عن سقراط. واحتمجاج على إعدامه وبيان 
لآرائه ومنها ما هو مثال للمنهج السقراطي. فمن الناحية الأولى نجد: 
[1- دفاع سقراط أمام المحكمة. 
2- أقريطون يذكر فيها ما عرضه هذا التلميذ من الفرار وما كان من جواب سقراط. 
3- أوطيغرون يصف فيها موقف سقراط من الدين. 


ومن الناحية الثانية يل: 
1- هيبياس الأصغر وهي بحث في علاقة العلم بالعمل. 


"35 انظر: تاريخ الفلسفة اليونائية. ص 65. 
2( انظر: المرجع السابن؛. ص 65. 656 67 
)03 انظر: أفلاطرن يدوي ص 95. 96, 97, 
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2- القيبادس. 

3- هيبياس الأكبر في الجمال. 

4- خرميدس في الفضيلة. 

5- لاخس في الشجاعة. 

6- ليسيز' في الصداقة. 

7- بروتاغوراس في السوفسطائي. ما هو. 
8- أيون في الشعر. 

9- غورغياس في نقد السوفسطائيين. 

0- المقالة الأونى في الجمهورية في العدالة. 


وقد كان فيما يظن من قصد أفلاطون أن يجعمل من هذه المقالة محاورة مستقلة 
بعنوان. 

وكل هذه الكتب يدور الحوار فيها حول الفضيلة بالإجمال. أو حول فضيلة على 
الخصوص وهي نقدية تذكر آراء السوفسطائيين وتعارضهاء وهي استقرائية تستعرض عددا 
من الجزئيات لتستخلص منها معنى كليا. وكثير منها لا ينتهي إلى نتيجة حاسمة: إنما ينتهي 
بعضها إلى الشك. فهي قريبة من عهد سقراط. 


ثانياً: جماورات الكهولة: 

وهي التى بدأت بإنشاء الأكاديمية» فإن الأفكار الفيثاغورية بادية فيها. وهي تنقسم 
إلى طائفتين: تشمل الطائفة الأولى: منكسينوس 2- مينون في الفضيلة 3- أوقيديموس وهي 
حمله على السوفسطائيين. 4- أقراطليوس يفحص فيها عن أهل اللغة. 5- المأدبة وعند 
الإسلاميين تسمى النادي' وهي في الحب. 6- أفيدون يصور فيها المدل الأعلى للفيلسوف؟ 
وتشمل الطائفة الثانية: الباقي من الجمهورية (نسع مقالات) وهي ترتكز على المدينة المثلمى 
وبحجوث أخرى. والراجح أن هذه المقالات كتبت في أوقات متباعدة على بضع سنين 
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لأهميتهاء وقد صور أفلاطون في هذا الكتاب مديئة مثالية رأى أنها هي ما ينبغي أن يكون. 
وقد ذكر للوصول إليها وسائل كثيرة آمن فيما بعد بتعذر تحققها فعدل عنها كما سنوضح 
حين نعرض نظرية أفلاطون في السياسة ولكن أهمها هو الكتاب السابع. 7- فيدروس وهي 
تمحيص لا سبق. 8- تيتيانوس وهي في العلم. وهو في هذه الفترة مهتم اهتماما خخاصا 
مسائل المنطق والميتافيزيقا ومصنفاته جافة بالقياس إلى التى سبقتها. 


ثالثاً: محاورات الشيخوخة: 

وهي ترتبط تمام الارتباط بالمرحلة السابقة. وتمتاز أيضاً بالجفاف والجدل العميق 
وتشتمل على 1- السوفسطائي وهو يشتمل على أعاده النظر في آراء الفلاسفة السابقين 
ونقد تعريفاتهم للوجود 2- السياسي أو المدير أو مدبر المدينة عند الإسلاميين والفكرة 
الجوهرية فيه هي القصد إلى تميز الملك والساسة الحقيقيين من المهرجين الزائفين 3- فيلايوس 
وهي رد على من قال بأن اللذة هي الغاية من الأخلاق 4- تيماوس وهي في تكوين العالم. 
5- قريتياس وهو يصور فيها المثل الأعلى للجماعات البشرية 6- القوانين وهو تشريع ديني 
ومدني وجنائي في اثنتى عشرة مقالة. وهذا الكتاب هو الوحيد الذي خلا من شخص 
سقراط. وذكر ابن أبي أصيبعة كتبا منحولة هي: 1- كتاب فيما ينبغي 2- كتاب الأشياء 
العالية 3- كتاب المناسبات 4- كتشاب التوحيد 5- كتاب في النفس والعقل والجوهر 
والعرض 6- كتاب الحس واللذة 7- كثاب تأديب الأحداث ووصاياهم. 8- كتاب في 
معاتبة النفس 9- كتاب أصول الفندسة"!!). 

هذه هي محاورات أفلاطون وترتيبها في القديم والحديث فماذا عن منهجه؟. 


منهجه: 
إن المنهج الذي نهجه أفلاطون في كتاباته هو منهج الحوارء وهو أسلوب كان شائعا 
في العصر الذي وجد فيه أفلاطون. بل كان هو أسلوب أستاذه سقراط ولكن قد يبدو لنا 


)1( انظر: عيرن الأناء ص84 
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غريباء وفريدا من نوعه في هذا العصر. قد تسبب في حيرة كثير من الذين يتعمقوا في البحث 
بل زاد مذهيه في نظرهم صعوبة وعسرا. 

ولكنه يمتاز في أنه لا يقدم الأفكار جامدة محردة من الحياة. ولكن يعرضها وهي 
تعمل بواسطة الرجال مع الانحرافات التى تضيفها عليها طبائع المدافعين عنها واهوائهم''". 

فامحاورة الأفلاطونية نوع خخاص من أنواع الكتابة» نجد فيه فنونا ثلائة مؤلفة بمقادير 
متفاوتة؛ هي الدراما والمناقشة والشرح المرسل. أما أنها دراما فإن أفلاطون يعين فيها الزمان 
والمكان وسائر الظروف. ويعرض فيها أصنافا من الأشخاص ويصورهم أدق تصوير. 
ويدمجهم في حوادث تستحث اهتمام القارئ وتستيقي التباهه إلى النهاية. والمناقشة: فهسي 
نسيج الحاورة» هي بحث في مسألة ومحاولة لحلها بتمحيص ما يقال فيها. أما الشرح المرسل 
هو الخطاب الشخصي أو أسلوب الأسطورة؛ ويتميز أسلوبه في المناقشة باعتماده على منهج 
التولب السقراعل 0 

ويصف هنري توماس منهج أفلاطون هذا قائلاً: وما هذه المحاورات إلا طريقة مثلى 
لإظهار الحق والتعيير عنه بلغه الجمال وقد كتب أحد المؤرخين القدماء يقول: لو أن ذيبوس 
نزل إلى الأرض لما استخدم غير أسلوب أفلاطون في الحديث'”. 

هذه أقوال تعلى من شأن هذا المنهج. ولكن بالنسبة لقارئ العصر الحديث قد يجد 
مشقة في دراسته لحاولات أفلاطون. بخلاف الطريقة المعتادة من الكتابة وهي طريقة سرج 
العبارات. 

أما عن الأسباب التى دعت أفلاطون إلى استخدام هذا الأسلوب وذلك المنهج فهي: 
1- فقد كان أفلاطون يعتقد أن الحقيق' ' بتوصل إليها إلا بعملية تدريجية تسير خطوة 

خطوة؛ على طريق السؤال والجواب. 


7 انظر: الفلسفة اليوئانية اصولحا وتطوراتهاء تأليف اليوريفو ترجمة الدكتور عبد الحليم محمود وأبو بكر ذكرى ط: دار 
المعرفة القاهرة 1958م: 1378ه صن 123. 

0533 الظر: تاريخ القلسفة البونانية يوسف كرم ص67 باختصارء رأيضاً تاريخ الفكر الفلسفي أبو ريان ص 133. 

53 انظر: أعلام الفلسفة وكيف تفهمهم. تاليف هري توماس. ترجمة متري أمين. ط دار النهضة العربية القاهرة 1964م 
ص 97. 
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2- وكان يؤمن بأن الذهن الذي يريد بلوغ الحقيقة يستطيع أن يستخلصها من ذاته وأن 
ينتقل من الحالة السلبية إلى الحالة الإيجابية إما عن طريق الاتصال بمذهب آآخر يساعده 
على إظهار الحقيقة الكامنة في داخخله. وإما عن طريق إجراء حوار داخلي مع ذاته يقوم 
فيها الذهن الواحد بدور السائل والمجيب معا. 

3- وكان أفلاطون متأثرا بالمنهج السقراطيء الذي يعمل على توليد الحقيقة من الذهن بعد 
تطهيره عن طريق الحوار من آرائه الفاسدة. 

4- اقتناع أفلاطون بأن المنهج الجدلي هو الذي يكشف الحقيقة» لأنه منهج حي تظهر فيه 
بوضوح حركة الباحثين المتحاورين وما فيهم من حياة. 

5- وأخيراً فقد كان هذا المنهج خير ما يتلاءم مع ذهن مفكر فنان مثل أفلاطونء يعبر من 
خلال الحوار عن العمليات الذهنية والانفعالات المختلفة التى تدور في نفوس أنثماط 
متبايئة من البشرء شأنه شأن أي كاتب مسرحي أو روائي”''. 
' وكان للشكل الذي اخناره في كتاباته أصوله في التمثيليات الصامتة الدارجة في 

صفلية ولكن هو الذي ابتدع تطبيقها على الفلسفة؛ وهذه الطريقة تحقق للمفكر ميزة عرض 

الجوانب المختلفة للقضية؛ وتجنب الاستمرار على التعصب لوجهة نظر واحدة. فالمتحدئون 
العديدون ملتزمون وجهات نظر مختلفة» وتتهيأ لهم الفرصة لعرض مواقفهم بأفضل مما يتاح 

عندما نعرض هذه المواقف أو وجهات النظر في اللغة الجردة لضمير الغائب7©. 

وعملية السؤال والجواب التى يتم من خلالها استخلاص النتائج تفوق في حيوتها أي 
: شرح أو تفسير؛ ذهني تحملنا معها لو كنا مشتركين في الحديث - من فكرة إلى أخرى وتوسع 
من خبراتناء كأننا في صحبة رجال يتحدثون بتركيز ووضوح كبيرين عما يكمن في أعماق 
أفكارهم. وقد نجح أفلاطون باستخدامه للحوار في تجنب الجدب والخشونة اللذين يتهددان 

الكثير من الفكر اللجردء فالخيرة التى يمدنا بها لا تفقد صلتها بالحياة أبداً. 


١ا)‏ انظر: جمهورية أفلاطون ترحمة فؤاد زكريا ص 33. وقارن أفلاطون. عبد الرحمن بدوي» ص 83 54 
018 "ابطر ]لاد البوناني القديم تاليف س.م - تاوراء ترجمة محمد على زيد وأحد سلامة محمد ط: دار القومية العربية 
ص14 .١‏ وسلسلة الألف كتاب. 
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وبهذا نكون قد انتهينا من سرد مؤلفات أفلاطون وترئيبها بالطريقة الحديثة والقديمة. 
وبيان أسلوبه في كتاباته. وثما لا شك فيه أن هذا التراث الذي خلفه لما أفلاطون يعد في 
حقيقة الأمر عملا فلسفياً عظيماً فهر فلسفة بأتم معاني الكلمة؛ وإذا سأل احد قائلاً ما هي 
الفلسفة؟ فإن أفضل إجابة هي اقرأ أفلاطون”'". 

ويقول ابن جلجل مشيرا إلى عظم فضل مؤلفاته ما نصه: وله في التأليف كلام ل 
يسبقه أحد إليه ... الخ . 

هذا بالنسبة عن مؤلفات أفلاطون وأسلوبه الذي اتخذه في الكتابة ننتقل بعد ذلك إلى 
إلقاء الضوء على نظرية المثل الأفلاطونية. فإن منزلتها من فلسفة أفلاطون, منزلة القطب من 
الرحى؛ فحوها تدور فلسفته وعلى أساسها تقوم. 


9- نظرية المثل'" الافلاطونية: 
تمهيد: 

ترتبط نظرية المشل الأفلاطونية بنظرية المعرفة السقراطية ارتباطا وثيقا إذ تعتير 
الأخيرة أساسا للأولى» لهذا يجدر بئا أن نلقي نظرة سريعة على نظرية المعرفة السقراطية التي 
بنى عليها أفلاطون نظريته في المثل. 

نظرية المعرفة عند سقراط تقوم على أساس الإدراك العقلي لا على الحس كما يقول 
السوفسطائيون الذين يعتمدون على الحس في معارفهم: ويقولون أن الإحساس هو المصدر 
الوحيد للمعرفة, الأمر الذي أدى إلى جعل الحق نسبياً يختلف باختلاف الأشخاصء وليس 


“1 انظر: الموسوعة الفلسفية المختصرة - ترجمة فؤاد كامل وآخرين. ط: الأنجلو المصرية 1963م ص 46. 

223 النظر: طبقات الأطباء والحكماء؛ تأليف أبي داود سليمان الأندلسي المعروف بابن جلجلء تقيق فؤاد سيد ط المعهد 
العلمي الفرنسي للآثار الشرقية بالقاهرة 1955م» ص 23. 

13 الثال هو: الكاثن الموفن وجوده على هيئة دائمة ثابتة. أنه هو النموذج الذي على صورثه الشبح المحس. أنه هو الموجود 
حفا وأن الموجود هو الوحدة والانسجام. وهاتى التماسك والعمومية ومن ثم فإن أفلاطون كان يتبين أثر المثال في كل 
موضوع نبدو فيه الوحدة والاجتماع والاتصال. وذلك لأن الحس هو تباين وتكثر وتعدد. انظر: الخصوبة والمنلود في 
إنتاج أفلاطون؛ محمد فلاب ص10 1[» مرجع سابق. 
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عندهم شيء هو حق يتفق عليه الناس جميعا أو بعبارة أخرى ليس عندهم شيء هو حق في 
ذاته. بل الحق ما يراه الشخص حقا. 

... هكذا ذهب السوفسطائيون في المعرفة؛ وأصبح كل من الحق والخير والفضيلة 
تابعا لشعور الشخصء وليست لما معاني ثابتة يتفق الناس عليهاء ... لهذا نهض سقراط من 
عقاله. وأخذ على عاتقه أن يرد الئاس إلى الحق والفضيلة وصوب سهام نقده إلى ما ذهب 
إليه السوفسطائييون من أن المعرفة قائمة على الإحساس وقرر في صراحة ووضوح بأن 
المعرفة قائمة على العقل لا على الحسء وأن لكل شيء ماهية هي الحقيقة يكشفها العقل 
وراء هذه المحسوسات. ويعبر عنها بالحد وأن العلم الصحيح هو ذلك الإدراك العقلي لحقيقة 
الشيء وقد رد سقراط بذلك الناس إلى حظيره الفضيلة وأقام دعائم علم الأخلاق”'". 


نظرية المثل: 

إن منزلة نظرية المثل الأفلاطونية من فلسفة افلاطون. منزلة القطب من الرحى 
فحولا تدور فلسفته وعلى أساسها تقوم. قرأيه في الآله وفي الطبيعة وفي التفس ورأيه في 
الأخلاق وفي السياسة وفي الفن؛ كل هذه فروع مستنيطة من هذه النظرية. 

انتهى سقراط كما قلنا إلى أن العلم الصحيح هو الإدراكات الكلية التي يصل إليها 
العفل عن طريق الاستقراء. ولكنه حين قرر أن هذه الإدراكات الكلية هي المعرفة الصحيحة 
وقف عند هذا الحد وقرر أن هذه الصور لا وجود لها إلا في العقل:وحده؛ ولم يعتبر أن لما 
وجودا معيئا في الخارج؛ فأتى أفلاطون وخطا بعد أستاذه خطوة انتهت به إلى هذه النظرية 
التي هي من فلسفته كالأساس من البناء؛ ققد سلم مع أستاذه بصحة ما وصل إليه من أن 
العلم لا يقوم على المدركات الحسية التى توصلها الحسواس إلى الذهن؛ بل هو عبارة عن 
المدركات العقلية التى يستمخلصها العقل مما يصادفه في الحياة مين جرئيات؛ ولكنه لم يوافق 
سقراط على أن هذه الصورة الذهنية ليس فا مدلول يطابقها في العالم الخفارجيء بل إن لما 


1 الظر: الفلفة الإسلامية وصلاتها بالفلسفة اليرئانية؛ محمد السيد نعيمء وعوضن الله جاد حجازي. ص55. 56 
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حقيقة خارجية مستقلة عن الإنسان. والإدراكات الكلية التى يصل إليها العقل هي أسماء لها 
مسميات في الواقع؛ وإلا لكانت وهما باطلا من خلق الخيال. 

واستدل على ذلك بأن الفكرة الصحيحة هي ما كانت مطابقة للواقم فإذا قلنا أن 
الشمس طالعة مثلاء فإن هذا الحكم يكون صحيحا إذا كانت الشمس طالعة في الواقع أما 
إذا لم تكن الشمس طالعة فإن هذا الحكم يكون باطلاء وبناء على هذا تكون الحقيقة عبارة 
عن مطابقة الفكرة الذهنية للشيء الخارجي. والفكرة الباطلة هي الت لا تطابق شيئا موجودا 
بالفعل. 0 0 

وما دام أفلاطون يعتقد أن الإدراك الكلي العقلي هو الإدراك الحق والعلم الصحيح 
لا بد أن يكون هذه الصور العقلية الكلية مسميات حقيقية واقعية خارجية تطابقها تمام 
المطابقة وإلا لما كانت علما صحيحا. مثال ذلك: أننا إذا نظرنا في أفراد الإنسان الممثلة في 
محمد وعلي... الخ» وجدنا كلا من الأفراد يشترك في كونه جسما ونامياء ومتحركا بإراداته. 
وهي ما يعتبر عنه بقولنا: حيوان ووجدناها تشترك أيضاً في التفكير بالقوة المعبر عنها ب 
النطق فيصبح تعريف الإنسان حينئذ الحيوان الناطق وكل من الحيوان الناطق مدرك كلي 
عقلي منتزع من أفراد الإنسان الحسية بعد تجويده من المادة» فهو صورة عقلية كلية مجردة من 
المادة. | 

وهذه الصورة الكلية النى هي التعريف هي العلم الصحيح؛ وما دامت هي العلم 
الصحيح فلا بد أن تكون ا حقيقة خارجية محردة عن المادة ا كيان خارجي مستقل بحيث 
تكون تلك الصورة مرآة لها ومنطبقة عليهاء وإلا لكانت علما باطلا. هذه الحقيقة الخارجية 
المجردة التي تنطبق عليها الصورة العقلية الكلية هي ما يسميها أفلاطون مثال الإنسان ويمثل 
هذا التقرير يمككننا أن نصل إلى مثال الحصان: ومثال الجمل ومثال الأسد. ... الخ فلكل 
هؤلاء مثل: هي حقائق مستقلة لها وجود في العالم الواقعي؛ ومجردة عن المادة» وأن لكل شيء 
سواء كان حيوانا أم نباتا أم جماداء أم صفة مسن الصفات. أم معنى من المعائي كالجمال 
والعدل. مثالاء بل إن للأشياء الوضعية كالصراير والقاذورات مثلا أيضاء أي لما حقائق 
خارجية مجردة عن المادة تنطبق عليها الصورة العقلية الكلية. 
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وأفلاطون يرى أن المثال قد صيغ على غمطه ما هو مثال له. فمثال اللإنسان وهو تلك 
الحقيقة الجردة الكائنة في العالم المعقول. قد نظر إليه الصانع وصنع على نمطه أشخاص 
الإنسان المحسوسة إذن فوجود المثل سابق على وجود أفراده الى هي بالنسبة إليه كالتمثال 
بالنسبة إلى صاحبه. والمثل من أجل ذلك إذا وصفت بأنها موجودة كان ذلك وصفا حقيقياء 
بخلاف الأفراد التى تصاغ على نمطها فإنها إذا وصفت بالوجود كان ذلك وصفا مجازيا 
فحسب. وعلى ذلك فالمثل الموجودة. على الحقيقة. وأما المحسوسات فما هي إلا أتسباح 
. وظلال لتلك الموجودات الحقيقية» أي أنها ظلال للمثل وأشباح لا''". 

يتضح مما سبق أن كل إدراك كلي له حقيقة خخارجية هو صورة لهاء وهذه الحقائق 
الخارجية هي ما يطلق عليها أفلاطون المثل فأفلاطون بناء على نظرية المثل قسم الوجود إلى 
قسمين: وجود حقيقي وهو المثل ومستقره في العالم المعقول الذي يدرك بالعفل المحض. 
فالموجودات فيه بريئة من المادة تماما. ووجود مجازي. وهو نماذج المشل الموجودة في العالم 
امحسوس عالم الأشباح. 

ولكي يقرب لنا أفلاطون هذه المسألة: العلاقة بين العالم المعقول والعالم المحسوس بين 
الموجودات المادية ومبادثها المثالية» استعان بالأساطير لما هما من تأثيرات قوية في وجدان 
الناس. والأسطورة التى استعان بها هنا لتقريب نظرية المشل إلى الأذهان هي أسطورة 
الكهف؛ وخلاصتها: إن هذا العالم المعقول مثلنا معه مثل أناس وضعوا في كهف منل 
الطفولة» وأوثقوا بسلاسل ثقبلة بحيث لا يستطيعوا نهوضا ولا مشيا ولا تلفتاء وأديرت 
وجوههم إلى داخل الكهف فلا بملكون النظر إلا أمامهم مباشرة؛ فيرون على الجدار ضوء 
نار عظيمة وأشباح أشخاص وأشياء تمر وراءهم. ولما كانوا لم يروا في حياتهم سوى الأشباح» 
فإنهم يتوهمونها أعيانا. فإذا أطلقنا أحدهم وأدرنا وجهه للنار فجأة. فإنه ينبهر ويتحسر على 
مقامه المظلم» ويعتقد أن العالم الحق معرفة الأشباح ثم يفوق من ذهوله وينظر إلى الأشياء ف 
ضوء الليل الباهت أو إلى صورها المنعكسة في الماء حتى تعتاد عيناه ضوء النهار ويستطيع أن 


النظر: الفلفة الإسلامية وصلاتها بالفلسفة اليوناية ص57 وما بعدهاء وقصة الفلفة اليونانية للأستاذين: أحمد أمين؛ 
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ينظر إلى الأشياء أنفسها؛ ثم إلى الشمس مصدر كل نورء فيدرك حينئذ أن الأشباح التى رأها 
على الجدار ليست هي الحقيقة كلها بل هناك موجودات أخرى حاصلة على الموجود 
000 

فنظرية المثل تربط المحسوس بالمعقول. فالكهف هنا هو العالم المحسوس وإدراك 
الأشباح هي المعرفة الحسية؛ والخلاص من الجمود إذاء الأشباح يتم بالجدل. والأشياء المرئية 
في الليل أو في الماء هي الأنواع والأجناس والأشكالء أي الأمور الدائمة في هذه الحياة 
الدنياء والأشياء الحقيقية هي المثل أي نماذج هذه الأشياء: والنار ضوء الشمس والشمس 
مثال الخير أرفع المثل ومصدر الوجود والكمالء. وأفلاطون يرى أن الفيلسوف الحق هو 
الذي يستطيع التمييز بين الأشياء ومثلهاء ويجاوز المحسوس المتغير إلى نموذجه الدائم ويفسضل 
الحكمة على الظنء وينشد الخير والجمال والحق بالذات©. 

وإلى هنا نستطيع أن نقول: أن أفلاطون ظل متمسكا بنظريته هذه إلى آخر حياته 
معتقدا أنها هي الأمور الحقيقية المعقولة الثابتة الجديرة بالاهتمامء وما المحسوسات المشاهدة 
لنا إلا مظاهر لحا وأشباح. وقد جعل لكل شيء في عالمنا المحسوس مثالا مفارقا له في العالم 
المعقول. ورأى أن الصلة بين العالمين - العالم المعقول عالم المثلء والعالم المحسوس عالم 
الخيالات والأشباح تكون إما بالمشاركة وإما با محكاة. 

ولقد ترك أفلاطون العنان لخياله: بدلاً من احتكامه إلى العقل الذي كان يحترمه 
ويجله فبالغ في وصف هذه المثل فوصفها بصفات تكاد تقترب من صفات الباري عز وجل 
هذه الصفات هي : 
1- أنها عناصرء معنى ذلك أن وجودها من نفسهاء لم يسبب وجودها شيء خارج عنهاء 

وأنها أساس الأشياء ولا شيء أساس فاء لا تعتمد على شيء وغيرها يعتمد عليهاء 
وهي الأسس الآولى للعالم. 


121 انظر: محاضرات في تاريخ الفلسفة القديمة دكتور محمد جلال شرف ط بيروت 1980م ص15 1. 
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أنها عامة لا خاصة. فمثال الإنسان مثلا ليس إنسانا خاصا بل هو الحقيقة العامة لكل 
إنسان» وكل مثال وحدة لا يتعدد؛ وإنما يتعدد أفراده. 

هذه المثل ليست مادية؛ بل معانى مجردة» وجودها في نفسها مستقل عن كل عقلء وما 
في العقل - إذا صدق صورة ها. 

وهي أبدية أزلية لا تفنى وإنما تفنى الأشخاص. فالأشياء الجميلة تفنى. أما مثال 
الجمال فلاء كالتعريف. فتعريف الإنسان حقيقة خالدة لا تتأثر ما يطرأ على أفراد 
الإنسان من تغير. 

لا يحدها زمان ولا مكان, وإلا كانت مشخصة. 

المثل معقولة؛ أعنى أن في إمكان العقل إدراكهاء وذلك بالبحث والاستنباط. 

المثل هي جوهر الأشياء. لأن التعريف يشتمل على الصفات الجوهرية للشيء فإذا 
عرفنا الإنسان مثلا بأنه حيوان مفكر فمعنى هذا أن التفكير هو جوهر الإنسان؛ وأما 
الصفات العارضة فلا تدخل في التعريفه. 

المثل ثابتة فلا يعرف التغيير إليها سبيلة”". 


هذه هي الصفات التى أرد أفلاطون أن يميز بها المدسل عن الأكتناء ادموشة عدا 


ظاهراء فصفات العام المحسوس ضد هذه الصفات على طول الخط. أي أن وجودها من 
غيرهاء وأنها خاصة. ومادية. ومتكثرة ومتعددة. وفائيِة. وأنها زمانية ومكائية بمعنى أنها 


توجد في زمان معين ومكان معين ثم أنها تتغير وليست ثابتة. 


وخلاصة القول: إن أفلاطون قد وصل إلى هذه النظرية مء خلال دزاسته 
صل من 


المذاهب والتيارات الفلسفية السابقة ابتداء من فلسفة بارميندس الإيليائى إلى فلسفة سقراط. 
فقد ره أرسطو نظرية أفلاطون هله إلى مصادر كلاثة: فقد أخذ مسن الؤويليين فكرة الوجود 


الكل 


الظر: قصة الفلسفة اليوناتية. ص 163. 164.ء والفلسفة الإسلامية وحصلاتها بالفلسفة اليونانية: ص 63, 64. 
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المطلق وطبقها على المثل؛ وأخذ من هرقليطس فكرة التغير المطلق وطبقها على الأشياء 
المحسة. كما أخذ من سقراط نظرية المدركات العقلية''). 

إذن فنظرية المثل التي نادى بها أفلاطون. ليست من ابتكار أفلاطون الخاص بل هو 
متأئر فيها بمذاهب كه وكل الذي قام به أفلاطون أنه جمع هذا الشتات المتفرق وصاغه 
في نظرية خاصة أطلق عليها نظرية المثل وهذه النظرية موضع نقد من لدن تلميذه أرسطو 
إلى يومنا هذاء فهي نظرية موغلة في الخيال» بعيدة عن المنطق. فقد خلم عليها من الصفات ما 
يجعلها تشارك الله عز وجل في صفاته. 

ونكتفي بهذا القدر من نظرية المثل» فهي تحتاج إلى بحث خاص كي تستوفي حقها. 


11 انظر: فصة الفلسقة اليونانية. ص 165 مرجم سابق. 
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الفصل الثاني 
'الأخلاق عند أفلاطون” 


الفصل الثاني 
"الأخلاق عند أفلاطون: 

قبل أن أتحدث عن الأخلاق عند أفلاطون يحسن بي أن ألقي الضوء على الأخلاق 
لدى السوفسطائيين وأستاذه سقراطء 0 
ما تأئر به وأخذه منهماء وما رفضه ول يتقبله ولماذا؟ 

اتحذ التفكير الأخلاقي صورته العلمية الدقيقة أول الأمر في فلسفة اليونان. وإن لم 
بلفت إليه أنظار المفكرين إلا بعد أن أخذ التفكير الفلسفي يتطور وينضج. ومن الح أن 
يقال أن البحث الأخلاقي عند اليونان لم يكن بدءا فجائيا غير مسبوق بمقدمات تسلم إليه. 
فإن في حكمة الشرق الضاربة في أغوار الماضي السحيق اتجاهات أخلاقية واضحة المعالمء في 
تراث مصر وفارس والند والصين واليابان صور مختلفة من التفكير الأخلاقي الأصيل نبنتت 
في ظله فلسفة الأخلاق في أعمق اتجاهاتها. 1 

ثم إن العبارات البسيطة المتنائرة في شعر الحكمة إبان القرن السابع والسادس قبل 
الميلاد. كان لها أثرها الملحوظ في التفكير الخلقي الذي بدأ في أثار أفلاطون وأرسطو قيما 
بعدء وإن كان فلاسفة اليونان الذين سبقوا سقراط قد ركزوا اهتمامهم في مرضوعات 
البحث الطبيعي والمبتافيزيقي”") 

ولا نتكون مبالغين إذا قلنا أن سقراط كان أول من اهتم اهتماما ملحوظا بدراسة 
السلوك الإنساني. لأن الأبحاث الطبيعية والميتافيزيقية كانت تستنفذ اهتمام أسلافه من 
الفلاسفة بل إن السمة البارزة لهذه المرحلة - أي مرحلة ما قبل سقراط- هي أن البحث 
الفلسفي كان معنيا فيها بتفسير الوجود الخارجي على وجه أخص. وأما الاهتسام بدراسة 
11111111117 د/ توفيق الطويلء ط5: دار الثقافة للنشر والتوزيم القافرة سئة 5م 
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الؤنسان وسلوكه فكان يشغل فيها مكانا ثانويا عارضاء حتى إذا أقبل العقد الثاني من القرن 
الخامس قبل الميلاد أثار السوفسطائيون اهتمام الناس بالجدل في مذاهب الفلسفة المعروفة 
وزعزعة المبادئ الأخلاقية والاجتماعية وتصدى لتفنيد مغالطاتهم سقراط ومن بعده تلميذه 
أفلاطون» فمن هم السوفسطائيون. وما مذهبهم الأخلاقي؟ 
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المبيعحث الأول 
السوفسطائيون''' والأخلاق 


إن فلسفة السوفسطائيون تعد حلقة اتصال في غاية الأهمبة بالنسبة لتاريخ الفلسفة 


اليونانية. ذلك لأنهم قد نقلوا مشكلة البحث من عالم الطبيعة إلى عالم الأخلاق والسسياسة. 
فكانوا أول من أنزل الفلسفة من السماء إلى الأرض على نحو ما فعل معاصرهم سقراط. 


بالعقل وما يدرك بالحسء ويرون أن الحقيقة تدرك بالعقل لا بالحس ومن ذهب هذا المذهب 
الفلاسفة الأيليون» فقالوا أن الحق يدرك بالعقل أما الحواس فغاشة خخداعه. وكان هؤلاء 
يقولون إن حس كل إنسان خاص به؛ أما العقل فقدر مشترك عام. ومن أجل هذا لا يستطيع 
الإنسان أن ينقل إحساسه إلى غيره؛ فأعمى اللون الذي لا يدرك اللون الأحمر مثلا لا يمكنك 
أن تنقل إحساسك باللون الأحمر إليه: ولكن يمكن أن تنقل فهمك لشيء إلى شخص آخرا”. 


1 


3 


الوفطائيون: هم جماعة من المعلمين الحترفين لتدريس الفلسفة والبلاغة. وقد ظهروا في عصر سقراط في منتصف 
القرن الخامس قبل الميلاد. ويمكثنا أن نعتبرهم أول من عنى بسلوك الإنسان رأخلافه إذ أن من سبقوهم من فلامفة 
رجهوا جل اهتمامهم إلى الطبيعة. ومن أين نشأ العالم إلى غير ذلك من الأمور التي تتعلق بالعالم المادي وتكرينه ضاربين 
صفحا عن مسائل السلوك الإنساني. ويقول الإمام البغدادي: هم ينسبون: إلى رجل يقال له سوفسطاء زعموا أن 
الأشياء لا حقيقة لها وقد انقسمت الوفسطائية ثلاثة مذاهب: الأول ينكر حقائق الأشباء ويزعم أنها أوهام وهم 
العنادية؛ والثاني ينكر العلم بثبوت الشيء ولا بعدم بوته ولا ينكر نفس الحقائق ولا يثبتها ويزعم أنه شاك وشاك في أنه 
شاك وهم اللا أدريه؛ والثالث يزعم أن الحقائق تابعة للاعتقادات مع كونه ينكر ثبوتها وهم العندية. 

واسم سوفيسطوس يدل في الأصل على المعلم في أي فرع كان من العلوم والصناعات وينوع نخاص على معام البيان» 
ثم لحقه التحقير في عهد سقراط وأفلاطرن. لأن الوفسطائيين كانرا مجادلين مغالطين وكانوا متجرين بالعلم. 

أنظر في ذلك : تليى أبليس للإمام البغدادي ت: لجئة من كبار العلماء ط: دار إحباء الكتب العربية فيصل الحلبي 
6م ص 40. وتاريخ الفلغة اليونانية؛ يوسف كرم صن 45. 
انظر: قصة الفلسفة اليونانبة للأستاذين: أحمد أمينء وذكي تبيب. ط4: لجنة التأليف والترجحة والنشر 1958م؛ 
ص100. [10, 
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فجاء السوفسطائيون فأنكروا هذا وبئوا مذهبهم الأخلاقي على أن الإحساس هو 
المصدر الوحيد للمعرفة؛ وعلتهم ني ذلك هو الاختلاف في الإحساس والمشاعر من فرد إلى 
آخرء ورأوا أن ما يحسه كل إنسان باعتباره فردا هو الحق بالنسبة له. ورأوا أنه من المنطق أن 
يكون الأمر كذلك في الأخلاق. معنى ذلك هو جعل الإنسان مقياسا للخير والشرء فما 
يحسه الإنسان أنه خير فهو خير عنده؛ وإن رآه الآخرون شراء وما يشعر أنه شر فهو شر عنده 
وإن رآه الآخرون خيرا. 

معنى ذلك أن الإنسان عندهم هو مقياس للخير والشر والحق والباطل يؤيد ذلك ما 
ثاله بعضهم وهو بروتاغوارس الإنسان مقياس الأشياء جميعاء هو مقياس وجود مايوجد 
منها ومقياس لا وجود ما لا يوجد ' وشرح أفلاطون هذه العبارة قائلا: يتبين معناها بالجمع 
ببن رأي ‏ هرقليطس في التغير المتصل. وقول ديموقريطس إن الإحساس هو المصدر الوحيد 
للمعرفة» فيخرج منها أن الأشياء هي بالنسبة إلي على ما تبدو لي وهي بالنسبة إليك علسى 
نا دو الن وات إنسان وآنا إنساة 7 

معنى هذا أله ليس هناك قواعد ثابتة متفق عليهاء فليس هناك حق ولا باطل ولا 
خير ولا شرء بل كل ذلك في نظرهم ما تواطأ عليه الناس ليستقيم به معاشهم في حياتهم 
وهذا بلا ريب هدم لكل المبادئ والقيم. 

وقد كان من نتيجة تقديرهم للفرد وجعله مقياسا للأشياء كلها أن جعلوا معيار 
الأخلاق تحقبق المنفعة الفردية. فما كان من السلوك محققا لهذه المنفعة الفردية فهو خخيرء وإن 
تعارض مع المنفعة الجماعية. أو بعبارة أخرى ما يحقق لصاحبه لذة فهو خير. وما يعود عليه 
بالألم فهو شرء وهذا يعنى أن المعيار الأخلاقي أيضا متغير ليس بثابت؛ يتغير من فرد لفرد. 
بل يتغير بالنسبة للفرد الواحد من آن لآخرء فالشيء قد يكون خيرا بالنسبة لصاحبه وشرا 
بالنسبة لغيره؛ بل قد يكون الشيء يرا لإنسان في وقت ماء وشرا له أيضا في وقت آخر. 


1/0 أنظر: تاريخ الفلقة اليونائية يوسف كرم سن 46 . 47. 
5 أنظر: الأخلاق بين الفلسفة والإسلام د/ عبد اللقصرد عبد الغنيى ط: مكتبة الزهراءه 1987م. ص 23. 
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ويعلق فضيلة أستاذنا الدكتور/ إبراهيم محمد إبراهيم- على مذهب السوفسطائيين 
فيقول: فلما كان الإحساس هو المصدر الوحيد للمعرفة عندهم فقد طبقوا ذلك علمسى 
الأخلاق أيضا فاعتيروا الفرد مقياس الأشياء جميعا حقها وباطلها خيرها وشرها. 

لذا نرى السوفسطائيين يعلمون تلاميذهم الغلبة على الخصم بالحق أو بالباطل 
ويعلمون الشباب كيف يصلون إلى مآربهم بأي طريق ولو بالسلب أو التهب. عليهم أن 
يفعلوا ما يريدون بشرط أن يكون الشخص قادراً على ذلك؛ ولا يقع تحت طائلة القانون 
فهم يبررون الوسيلة للوصول إلى الغاية ويرون أن ذلك هو الفضيلة؛ فالفضيلة عندهم هي 
مهارة الشخص في حرفته وصنعته'''. 

فهذا مذهب مرفوض لا يترتب عليه من هدم للقيم والمبادئ لجعلها نسبية متغيرة 
تتغير من إنسان إلى آخر حسب الظروف والأحوال. 

ومن النقاط التي تناولها السوفسطائيون في الأخلاق فكرة التفرقة بين الطبيعة 
والقانون' أي القانون الخلقي فقد قال بعضهم وهو بروتاغوارس: إن القانون من صنع 
الضعفاء قد وضعوه للقضاء به على الأقوياء. والدولة تبعا لهذا من صنع الضعفاء. هي شر 
والطبيعة هي الخير؛ والسير على الطبيعة هو الأساس ولهذا فإن الطبيعة منافية للقانون» 
والطبيعة هي التى يجب أن تكون المشرع لناء أما القانون فلا يجب أن نخضع له'”. 

وبناء على ذلك فإن الخير الطبيعي يقتضي ترك العنان للطبيعة البشرية أي للميول 
والرغبات؛ وأما هؤلاء الذين يمتدحون العفة والاعتدال فإنما أقعدهم- في نظرهم- الجبن عن 
إشباع رغباتهم: بل يرون أن الفضائل التى تعارف عليها الناس ليست إلا رذائل مقنعة, 
فانذي يؤيد العدل في نظرهم ضعيف لا يقدر على بز الآخرين والذي يمجد العفة عاجز 
على إشباع شهواته ولا يكون الإنسان سعيدا متى مضع لقانون» فمن حى كل فرد أن 
يستخدم ذكائه لإشباع شهواته؛ وتحقيق سعادته؛ ففي رأيهم أن الحباة السهلة والإفراط. 


17 أنظر: محاضرات في الفكر الإغريقي للدكتور/ إبراهيم محمد إبراهيم 1989م بدون طلبعة؛ ص 64. 
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والانحلال عندما تكون مواتية تؤلف الفضيلة والسعادة أما فيما عدا ذلك فإن جميع الخيالات 
الت تقوم على ما يتفق عليه الئاس مما هو مناني للطبيعة إنما هي حماقة وعدم' ". 
وقصارى القول: فإن ما ذهب إليه السوفسطائيون يمكئنا أن نلخصه في عدة نقاط: 
1- الإحساس هو المصدر الوحيد للمعرفة» فالإنسان مقياس كل شيء حقا كان أو باطلا 
موجودا أو غير موجود. 
2- الحقيقة اعتبارية نسبية غير ثابتة» فليست هناك حقائق مطلقة أو مفاهيم كلية. 
3- الفضيلة هي المهارة الشخصية فكلما كان الفرد ماهرا في صنعته كان فاضلا. 


ومما تقدم يتضح لنا أن هذا المذهب مذهب أناني بغيض تسيطر عليه المصلحة الفردية 
وتدعو كثير من أفكاره وتعاليمه إلى اهتزاز فيم كثيرة في المجتمع منها: 
1- ضياع مقياس الفضيلة والرذيلة والخير والشرء فقد جعلوا الخير ما يراه الشخص خيرا 
والشر ما يراه الشخص شراء لذلك أخذ الناس في تفسير الخير والشر مذاهب شتى 
كل يفسر على حسب هواه وميوله. 
2- تعرض الدين للشك والنقد وضياع القيم الديئية لإنكارهم حقائق الأشياء. 


ومهما يقال من أنهم أخخرجوا الثقافة من المدارس الفلسفية ونشروها في الجمهور 
وأنهم مهدوا للمنطق والأخلاق فقد كادوا يقضوا على الفلسفة لولا أن أقام الله سقراط 
ينتشلها من هذه الورطة المهلكة2. 

ولكن رغم ما وقع فيه السوفسطائيون من أخطاء فإننا لا نشك في أنها أئرت تأثيرا 
عكسيا في الفلسفة. خاصة الأخلاق» فإن أخطائهم أوضحت ضرورة مراجعة القيم الخلقية 


1( أنظر: غاورة جورجياس لأفلاطون ترحمة غمد حسن ظاظاء ط الشيثة المصرية العامة للتأليف والنشر 0م ص 87 
3 انظر: تاريخ الفلسفة اليونائية مرجع سابق. ص 49. 
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السائدة والتقاليد المتوارثة إذا - أريد لا أن تؤسس على قواعد عقلية تحظى باحترام الإنسان 
وتقاديره. 

وليس من البالغة بآن الموقف المتشدد الذي وقفه بعض السوفسطائين من حيث 
تغليب المصلحة الفردية في أقرب صورها على ما عداهاء كان من بين العوامل التى حدت 
ببعض الفلاسفة اللاحقين إلى أن يبذلوا جهودا مخلصة نحو رسم الطريق السليم للملائمة بين 
متطلبات الفرد وخيره وصلاحه؛ وبين الصالح العام للمجتمع ككل. ولعتبر أن جمهورية 
أفلاطون كانت تهدف إلى علاج هذا الانفصال والتدابر بين الغرد والمجتمع من حييث خخير 
وصلاح كل منهما. ويكفي أن يقال أن النقد القاسي الذي أثاره السوفسطائيون قد أثر في 
النهاية لدى النظم الفكرية لكل من سقراط وأفلاطون. وأرسطو"'". 

وبذلك نكون قد انتهينا من الكلام عن الأخلاق عند السوفسطائيين وننتقل إلى 
سقراط فهو المقدمة التى لا غنى عنها كمدخل لدراسة مذهب أفلاطون. 


(17 انظر: مدخل إلى الأخلاق. د/ محمد كمال جعفر. ط: جامعة القاهر: مكتبة دار العلوم 1980م. ص 44. 
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سقراط' '' والأخلاق 


عن طريق تعاليم سقراط أخذت الفلسفة الخلقية تشغل في التفكير اليوناني المكان 
البارز الذي م تفقده بعد ذلك أبداء ومن أجل هذا قبل أن سقراط كان نقطة البدء الرئيسية 
الى صدرت عنها اتجاهات الفلسفة الخلقية اليونانية الى جاءت بعده. وكان بهذا منشئ علم 
الأخلاق بمعناها الصحيح”. 

لقد انطلق سقراط في فلسفته الأخلاقية من عبارته المشهورة أعرف نفسك بنفسك' 
لأن الإنسان إذا عرف حقيقة نفسه وما يمتاز به عن باقي الكائنات وهو العقل أيقن أن من 
الواجب عليه أن يتصرف على وفقه. ومعرفة النفس عند سقراط هي أيضأ معرفة بالخير 
وتحقيق الفضيلة ذلك لأن من عرف نفسه عرف بالتالي ما يناسبها أي عرف الخير الخاص 
بها. 

ولعل أبرز الفكر التى يقوم عليها بناء نظريته الأخلاقية كلها هي تطابق الفضيلة على 
المعرفة» ولكن بداية هذه النظرية السقراطية ترجع إلى موقفه من المعرفة هذا الموقف الذي 
عارض به موقف السوفسطائيين من قوم بنسبية المعرفة والأخلاق. 

رفض سقراط أن يركن إلى الحس كأداة للمعرفة. وإنما تجاوز ذلك إلى العقل لأن 
الحواس لا تدرك إلا الأعراض المحسوسة:؛ أي -- الظواهرء؛ أما العقل فإنه يدرك الحقائق 
الثابتة المطلقة في مجال المعرفة. أي المعارف المتفق عليها بين الجميع. فلا نسبية هنا إذن في 
ميدان المعرفة. 


9 همم ويكون بذلك قد عاش سبعين عاما على وجه التقريب. 
2 الظطر: فلسقة الأخلاق نشأتها وتطورهاء د توئبق الطويل؛ طذ: دار الثقافة للنشر والتوزيم القاهرة, 5ام ص 46. 
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ثم انتقل سقراط بنفس المنهج من ميدان المعرفة إلى ميدان الأخلاق فاهتدى عن 
طريق العقل كذلك إلى القيم الأخلافية المطلقة والعامة الى تصدق ني كل مكان وزمان ... 
وهو يرى أن القوانين الأخلاقية تتمشى مع طبيعة الإنسان العائلة؛ ومن هنا كانت عادلة 
وطاعتها احترام للعقل”". 


سقراط والفضيلة : 

يرى سقراط أن الفضيلة تكمن في المعرفة وأن الرذيلة تصدر عن الجهل. فالفضيلة 
عنده لازمة للمعرفة ونتيجة حتمية لها. معنى ذلك أنه إذا علم الإنسان الفضيلة عملها حتماء 
وإذا عملها كان فاضلا؛ وإذا لم يعملها كان جاهلا وبناء على ذلك يفسر سقراط صدور الشر 
عن الإنسان ويعلل ذلك بقوله الإنسان يريد الخير دائماء ويهرب من الشر بالضرورة؛ فإذا 
عرف الخير فعله حتما وإذا عرف الشر اجتنبه؛ وأن الشخص لا يرتكب الشر عمدا بل 
بوه عو يا 

وني رأيي أن سقراط قد أسرف في الحكم والتقدير؛ فكثير من الناس يكون عالما 
بالشر حق العلم. ومع ذلك يأتيه ولا يقف علمه به حائلا دون اقترافه له. وكثير من الناس 
يعلمون الخير ولا يفعلونه. فمثلا من يتعاطون السموم البيضاء ويلقون بأنفسهم إلى التهلكة 
عالميين بما فيها من شر وضرر يرجع إليهم. والتارك للصلاة ممن ينتسبون إلى الإسلام عالم يما 
في الصلاة من خير وقرب من الله ومع ذلك لم يأتهاء ولعل السبب في ذلك يرجع إلى العقل. 
فكثير ما ينهزم أمام المغريات القاهرة والمرهبات المفزعة ولو أن سقراط اشترط الإرادة لكسن 
مصيبا حقاء لأن فعل الخير يتوقف على الإرادة أساساًء فإذا لم توججد الإرادة والعزيهة فلم 
توجد المعرفة. وخلاصة القول: إن معرفة الخير لا تكفي وحمدها لحمل الإنسان على فعله. 
بل لا بد معها من إرادة خيرة وعزيمة تحمل الإنسان على أن يعمل وفق ما يعلم. 


0 انظر: الفكر الأخلافي 5 ضوء الرسلام: د ناح مود الغيمي'١‏ جك 15 الفجر الحديك: القاحرة. 002 م357 
038 
2 انظر: يومف كرم؛ مرجم سابق: ص 353. 
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يؤيد ذلك ما قاله سانتهلير: فليس ما يقع الإنسان فيه من الإثم ناشئا عن خطأ في 
الموازنة بين اللذة الحاضرة وبين الآلام المستقبلة التى هي أكبر منها كما يعتقد سقراط. ولا 
ناشئا عن جهل بطبائع الأشياء وإنما منشؤه فساد في الخلق يحمل الإنسان على تفضيل الشر 
على الخير وهو عام بهما ويقيمه كليهما جميعا. فإن الشرير لا يجهل البثة ما يفعله من سوء. 
بل هو على الضد من ذلك يعجب بنفسه فيما هو فيه من الرذيلة؛ أنه يشعر تماما جخسرائه. 
ولكنه يسعى إلى هذا الخسران وهو آسف. إنما هزيمة عقله نفسها هي الفاعلة للخطيئة؛ لأنه 
إذا كان يجهل ما يفعل فليس بمجرم ولا بمسئول أمام الناس ولا أمام الله. وحينكذ وبهذه 
المثابة لا تكون الفضيلة والعلم متماثلين» فقد يعلم الإنسان ولا يعمل وقد يعمل ضد ما 
)2 
يعلم”"'. 
والحقيقة هي أن سقراط أحسن الظن بالآخرين؛ وسبق إلى ذهنه أن الناس كلهم في 
فكرهم وسلوكهم ينحون نحوه من حيث ضبط النفس؛ وسيطرة عقله على نزواته وأهوائه. 
ومطابقة سلوكه العملي لتفكيره النظري؛ ولكن ذلك نظرة متفائلة مبالغ فيها حالف الواقع 
تاها 


الفضيلة والتعليم : 

لقد قرر سقراط أن الفضيلة هي العلم ولا علم بلا فضيلة وعلى الرغم من هذا فإنه 
يرى: أن الفضيلة لا تعلم. فالعلم الذي قال به لا يتصور تعليمه للناس بل يذهب إلى أنه 
ضطرو قلتت ويقنل تق هذه القلة مع نري المرتسظاين ق اكسمناب العرقة 
وخاصة بروتاجوارس الذي ذهب إلى أن الفضيلة ليست بعلم ولكنها مكتسبة ويمكن تعليمها 
للف © 


17 انظر: مقدمة كتاب الأخلاق إلى نيقوماخوس لأرسطو ج1ء ترجمة أحمد لطفي السيد ط: دار الكتب المصرية بالقاهرة. 
3م / 924ام. ص49 50. 

8 انظر: في ذلك فلسفة الأخلاق. توفيق الطويلء ص56: انظر: أيضاً الفكر الأخلاقي للغنيمي. ص [6. 62. مرجع 
سابق يقول مقراط في محاورة بروتاجوراس لأفلاطون أن الفضيلة ليست مكتسبة ولا يمكن تعلمها بدليل أن كبار 
السياسة ل يستطيعوا أن يعلموها. انظر الفلسفة عند اليونان هامش. ص 159 . 

9 انظر: الفلسفة عند اليونان؛ أميرة حلمي مطر. ط2: دار النهضة العربية. 1968 م. ص 159. 
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ولكن أرى أن سقراط لم يجخائفه الصواب في هذه النقطة لأن الفضيلة من الممكن 
تعلمها نظريا وعملياء يؤيد ذلك ما نشاهده في أحوال الناس من تعلم الفضيلة ولقد كانت 
جهود سقراط نفسه كلها موجهة لتعليم أبناء وطنه الفضيلة. فهو يقول في رسالته في الدفاع 
عن نفسه: أيها الأثينيون أنا أحبكم وأمجدكم. ولكني لا بد أن أطيع الله أكثر ما أطيعكم. فلن 
أمسك عن اتخاذ الفلسفة وتعليمها ما دمت حيا قويا أسائل بطريقتي آنا صادفت بأسلوبي. 
وأهيب به قائلا: مالي أراك يا صاح تعنى ما وسعتك العناية يمجمع المال وصيانة الشرف. 
وذيوع الصيت,. ولا تنشد من الحكمة والحق وتهذيب النفس إلا أقلها - ساقول ذلك لكل 
من أصادفه سواء كان شابا أم شيخا غريبا أم من أبناء الوطن ولكن مسأخص بعنايت أبناء 
وطن لأنهم إخواني: تلك كلمة الله فاعلموها”'' إن موقف سقراط هذا نخبر شاهد على 
تناقض أرائه. 


وحدة الفضيلة وتعددها : 

وننتقل إلى نقطة أخرى وهي موقف سقراط من وحدة الفضيلة أو تعددها. اختلف 
سقراط مع السوفسطائيين في هذه النقطة. ففي حين ذهب السوفسطائيون وبخاصة 
بروتاجوراس إلى النظر إلى الفضائل المختلفة باعتبارها متعددة انتهى سقراط إلى القول بأن 
الفضيلة واحدة ولكن نتعدد أسماؤها وصورهاء وأنها تتلخص عنده في شيء واحد هو 
دائما إدراك الخير ومعرفته أين يكون. فالشجاعة والعفة والاتزان لا تكون فضائل مالم 
يصحبها تعقل للخير الذي تعود به على النفس الإنسانية” وهذا هو مضمون مماورة 
بروتاجوراس التي كرسها أفلاطون لعرض هذه النظرية السقراطية في الفضيلة. 

إلى هنا نستطيع أن نقول أن فلسفة سقراط تدور حول مركزين هما: نظرية المعرفة 
الى تحصر العلم في الإدراكات العقلية والمعاني الكلية دون الإدراكات الحسية والمعاني 
الجزئية ونظرية الأخلاق الى توحد بين الفضيلة والعلم. 


1( انظر؛ ماورة الدفاع لأفلاطون. ترجة ذكي جيب ممود. ط: لحنة التأليف والترحمة والنشر 4 م. ص | 9: 02 
223 انظر: الفلسفة عند اليونان» ص 159ء مرجع سابق. 
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سقراط والسعادة: 

رفض سقراط مذهب السوفسطائيين في السعادة وهو جعلهم الللة غاية الأفعال, 
ورأى أن السعادة غاية كل فعل خخلقي. ويرى أن السعادة هي سيطرة العقشل على شهوات 
الجسد وأهوائهء والوقوف بالإنسان عند حال الاعتدال. 

يؤيد ذلك ما ذهب إليه الأستاذ يوسف كرم حييث يقول: كان السوفسطائيون 
يذهبون إلى أن الطبيعة الإنسانية شهوة وهوى .... فرد عليهم سقراط بأن الإنسان روح 
وعقل يسيطر على الحس ويدبره. والقوانين العادلة صادرة عن العقلء ومطابقة للطبيعة 
الحقة وهي صورة من قوانين غير مكتوبة رسمها الآلحة في قلوب البشر. فمن محترم القسوانين 
العادلة يحترم العقل والنظام الإللمي, وقد يحتال البعض في مخالفتها بحيث لا يناله أذى في هذه 
الدنياء ولكنه مأخوذ بالقصاص العدل لا محالة في الحياة المقبلة''". 

معنى ذلك أن السوفسطائيين يرون أن اللذة هي الطريق الموصل إلى السعادة ما 
دامت الطبيعة البشرية في نظرهم لا تعدو أن تكون شهوة وهوى وبناء على ذلك فهم يرون 
أن الإفراط والانحلال والحياة السهلة وعدم البالاة بالقوانين هي طريق السعادة. فرد ذلك 
سقراط ورأى أن السعادة في سيطرة العقل على شهوات الحسد. 

والسعادة عند سقراط تقوم على الفضيلة والبعد عما يوصل إلى الشر من الأفعال 
والقرب من أفعال الخير. والسعادة عنده مبنية على أساس عقلي أو نفسي يشعر فيه الإنسان 
بالرخاء والانسجام الثام بين رغباته وبين الطبيعة الحقة للإنسان. ثم إن السعادة عند سقراط 
ليست في المال والجمال والمجد والشرف ولكن في المعرفة الصحيحة التى تدفع الإنسان إلى 
الفضيلة وفي المحافظة على القيم الروحية. والخطا في ذلك مرتب على الجهل الذي يؤدي إلى 
إهمال ليك إلى العجز عن التمييز بين الخير والشر. 


14 انظر: تاريخ الفلسفة اليونانية: مرجع سابق. ص 53. 
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ولو تصفحنا محاورة جورجياس لأفلاطون لوجدنا فيها الكثير من أقوال سقراط 
تدل على صحة أفكاره عن السعادة يقول سقراط: الخير هو مرادنا من كل ما نفعل وليس 
اللذة''' 'ويقول في موضع آخر: السعادة في العدل والفضيلة فعل الخير. 

ويقول: العدالة تجعلنا أكثر حكمة وعدلا ... وهكذا فإن أسعد الناس إذن هو الذي 
تخلو نفسه من الضرر. لأن ضرر النفس هو أفدح الأضرار..00, 

ويفرق الدكتور بدوي بين الأخلاق السوفسطائية والأخلاق السقراطية فيقول: إن 
الأخلاق السقراطية وإن كانت تقول بالنفعء فهي إنما تعبى بهذا النفع السعادة التي تعود على 
امجموع بينما الأخلاق السوفسطائية» لا تقصد من وراء هذا النفع إلا أن يسيطر الإنسان 
على الآخرين. فالغاية إذنْ بالنسبة لسقراط هي سسعادة المجموع بينما هي بالنسبة 
للسوفسطائيين سعادة الفرد على حساب المجموع”. 


فكرة القائون والطبيعة عند سقراط: 

إن فكرة القانون والطبيعة الى أثارها السرفسطائيون قد وضعها سقراط موضع 
التقديس والاحترام. بل ليس هناك فكرة فلسفية كان لها تأثير في حياة سقراط قدر ما كان 
لفكرة القانون ومفهومه عنذه. 

فقد ذهب بروتاجوراس السوفسطائي إلى القول بأن القوانين الوضعية ترجع في 
أصلها إلى الاتفاق الإنساني» ومن ثم فهي نسبية تختلف باختلاف الزمان والمكان نجد سقراط 
يرى أن القوانين سواء كانت قوائين مكتوبة وضعها البشر لتحقيق السلام والسعادة في المدينة 
أو كانت قوانين غبر مكتوبة مستمدة من إرادة الآلهة فهي حقائق ثابتة متوارثة ينبغي النحافظة 
عليها من أي تغيير أو تبديل. فالقانون عنده رمز للعقل ينبغي أن يسوه وينظم الفوضى» 


0 انظر: فاو جوراب لأفلاطون. مرجع سابق. ص 12 وما بعدها. 

5 امرجم السابق. ص 78 وما بعدها. 

المصدر نفسه؛: ص |8 بتصرف. 

10 انظر: أفلاطونء للدكتور عبد الرحمن بدوي ط4. مكتبة النهضة المصريةء 1964م. ص47. 
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وطاعته واجبة ولا يجوز للحكيم أن يخالف قوانين المديئة المكتوبة لأن الثورة عليها إنما تعني 
تحطيم كيان المدينة وانهيار قيمها المتوارثة”'"'. 

وإلى هنا نكتفي بما أوردناه من مذهب سقراط في الأخلاق وقد بان لنا أنه قد جعل 
أساس الأخلاق عنده أساساً عقلياًء ثم إن نظرته كانت متفائلة تقوم على إمكان إصلاح 
البشر بشرط الاهتمام بتعليمهم العقلي فالورادة البشرية في مبدثها ليست شريرة ولا شك أن 
سقراط كان يعتقد أن الإنسان خير. 

هذا هو مذهب سقراط في الأخلاق» وقد كان له تأثير كبير في الفكر الإنساني 
الفلسفي منذ ظهوره حتى أليوم؛ وأثار جدلا كثيراء ما بين المعجبين مثاليته. ومابين 
المعارضين لهذه المثالية ذاتها التى تبعد عن الواقع المشاهد في حياة الإنسان اليومية. 


(10 انظر: الفلشفة عند اليوئان. مرجع سابق؛: ص 160. 
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المبحث القالف 
الأخلاق الأفلاطونية 


لا نكون مبالغين إذا قلنا أن مذهب أفلاطون الأخلاقي هو امتداد لمذهب أستاذه 
سقراط. فهو مدين لأستاذه بالأساس الأول - لمذهبه وبخاصة الأخلاق. يؤيد ذلك ما قاله 
سانتهلير في معرض حديثه عن الأخلاق لدى سقراط وأفلاطون حيث قال: قد يجوز أن 
يكون التلميذ قد تحول عن مذهب أستاذه فيما وراء الطبيعة والمنطق والسياسة أما في علم 
الأخلاق فإن سقراط وأفلاطون ليسا إلا واحدا. وقد يصعب على النظر الثاقبء أن يميز آراء 
أحدهنا من آزاء الآ 

ولا عجب في ذلك فقد تلقى أفلاطون التعليم على يدي أستاذه وظل ملازما له 
حتى أن نفذ في أستاذه حكم الإعدام؛ فلا شك قد استفاد منه الكثير بل أن مذهب سقراط 
في الأخلاق أصبح زهرة في مذهب أفلاطون وثمرة في مذهب أرسطو” كما يسول سد 
جويك في كتابه الجمل في تاريخ الأخلاق. 

ساير أفلاطون أستاذه في موقفه من اتجاه السوفسطائية أيستمولوجيا وأخلافيا فقد رد 
السوفسطائيون المعرفة إلى الحس فاطاحوا بالحقائق الثابشة في مجال المعرفة وأبطلموا القول 
بالمبادئ المطلقة في مجال الأخلاق؛ وترتب على ذلك القضاء على موضوعية الحقائق؛ والقيم 
جميعاء لأن هذه تتوقف عندهم على وجدانات الإنسان» ومشاعره» ومن ثم يتعذر إقامة 
قانون كلي عام للأخلاق - كما قلت من قبل - فعرض أفلاطون للبحث في المعرفة من كل 
وجوههاء وانتهى إلى القول بأن وراء إدراك عوارض الأشياء والمعرفة الظنية بالمحسوسات 
تقوم الماهيات المتحققة في الأشياء. والماهيات المفارقة للمادة وهي المثلء وهي عنده مبادئ 


17١‏ انظر: مقدمة كتاب الأخلاق لأرسطوطاليس. ص [3, مرجع سابق. 
2 النظر: فلسفة الأخلاق؛ توفيق الطويل. ص 73 مرجع سابق. 
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المعرفة ومعايير الأحكام, والخير أسمى المثل وهو مصدر الوجود والكمال'''. وهنا يكون 
أفلاطون قد حالف أستاذه في تجاوزه الماهيات المتحقفة في المحسوسات إلى ما أسماه بالمثل. 

وجه أفلاطون نقده إلى السوفسطائية بهدم مذهب اللذة والتدليل على أنه لا يصلح 
لأن يكون الخير المقصود من الحياة» فقرر في البداية أن الإنسان حقا مدفوع بفطرته إلى 
البحث عما فيه الخير له مهما كلفه ذلك من عناء» ومن ثم احتمل المريضى مرارة الدواء أملا 
في الوصول إلى الصحة. وأنه لا توجد إرادة إنسانية ميالة إلى الشر بطبيعتهاء وإنما الشر 
عارض يطوف بالإرادات فيفسدها ويحوها عن الاستقامة الفطرية إلى اعوجاج طارئ. 

فمثلا السارق والقاتل لا يريدان الشر لذاأته» وإنما يقترفان جرائمها إرضاء لشهوة 
مال أو سلطان أو ما شاكلها من أعراض الحياة المادية الوضسيعة: لأنه كما أن التناقض لا 
محل له في العقل. كذلك الشر لا مل له بالفطرة في الإرادة. غير أن العامة كما اكتفت 
با محسات عن المعقولات. وبالآراء عن العلم في الشئون الفطرية» اكتفت كذلك بالوسائل عن 
الغايات في الأمور العملية؛ فعميت عن الحق والخير» وضلت في الهالتين سواء السبيل©. 

وهكذا في كل شيء تدفعه الضرورة إلى الوسيلة ثم يُخطئ فهمها فيقدمها على 
الغاية أو يجبحد كل ما عداها فينتهي به الأمر إلى الجهل التام بطبيعة الخير» وإلى الاكتفاء عنها 
بآراء سطحية خاطئة تخيل إليه أو وسائل الخير هي أخير نفسه. 

وهذا هو منشأ انخداع الإرادة واستبدالها الخير بالشر. وأوضح مثل لهذا الضلال هو 
لذة السوفسطائيين التي لم تكن في الفطرة الإنسانية إلا إحساساً يرافق بعض الوسائل التي إذا 
اعتدلت حققت الغاية المقصودة منها ثم نسى أصلها فأفرط فيهاء ثم أخذت غاية لذاتها ثم 
اقرف أعلل عزانت اليو . 

وأصدق دليل على أن اللذة لا تصلح لآن تكون الخير الأعلى عند أفلاطون هو أنها 
لا توجد إلا حيث يوجد الألمء بل هي دائما مشوبة به. فالقائلون باللذة لا يقدرون مرمى 


11 انظر: فلسفة الأخلاق: ص73. 
3 انظر: الفا فة الإغريقية. ط د / محمد غلاب عى270. .2/١‏ يوساف كرم. ص 93,. 
)3 انظر: الخصوبة والخلود. ص149. 
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قولحم ولا يدرون ما يريدون: يطلبون السعادة وفق الطبيعة. فتنكل بهم الطبيعة شر تنكل. 
تؤيد القانون الذي يسخرون منه. وما ذلك إلا لأن القانون مستخرج من الطبيعة مفهومه 
على حقيقتها"''. 

إذا فجميع اللذات الجسمية ممتزجة بالآلام وهي تزول معها عندما تنقطع الحاجة 
بالحصول على الشيء الغائب. بالتالي يمكسن أن نشبه اللذائذ والأهواء المعتدلة بأمراض 
قصيرة تزول بجلب النفس ما نقص من حاجات الجسم؛ ولا يعقل أن يكون الشيء الذي لا 
ترجد طبيعته إلا ممتزجة بطبيعة ضده هو الخير الأسمى. لأن الخير الأسمى هو ما نقى نهائيا 
من كل شرء ولآن اللذة الجسمية لا تكون عظيمة إلا بقدر ما يكون الألم جسيما. 

ولهذا كان أنيتستين لسينيكي محقا من بعض الوجوه حين أعلن أن اللذة ليس لها 
وجود إيجابي ألبته. بل وجودها سلي» إذ أنها عدم الآلى ولكن أفلاطون لا يغالي إلى هذا 
الحد في جحود اللذة وإنما هو يعترف ها بوجود لا محدود تزيد نسبته وتنقص بنقص ضده 
وزيادته كالحرارة والبرودة والجفاف والرطوبة وما يشبهها. والإفراط فيها عنده يرلد الام 
الذي يتطلب استمرار هذا الإفراط كالجرب يولد الشعور بالاحتياج إلى حك الجسم 
الأجرب. والإفراط في هذا الحك ينمي الشعور بالحاجة إليه. 

هكذا قضى أفلاطون على نسبية الحقائق في مجال المعرفة والقيم في ممال الأخلاق 
وأبطل رد الخيرية إلى اللذة» فلم تصبح الفضيلة قائمة على اللذة كما زعم السوفسطائيون 
وإلا استحال التمييز بين الخير والشرء لأن الفعل الواحد قد يسبب لفرد لذة ولآخر الماء 
حاول أفلاطون كما حاول أستاذه أن يجدد الشروط التي تقتضيها إقامة مقياس أخلاقي 
موضوعي لا يختلف باختلاف الأفراد ولا يتغير بتغير الزمان والمكان. 

لما كان السوفسطائيون قد أقاموا الاخلاق على الوجدان وهو يتغير بتغير الأفراد بل 
يتغير عند الفرد الواحد بتغير الظروف الت تكتنفه؛ فأبطل أفلاطون ذلك وصرح بأننا إن 


10 انظر: تاريخ القلسفة اليوتانية يوسف كرم. ص94 95. 
2 انظر: الفلفة الإغريقية. ص 272. 
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أردنا أن نقيم قانونا أخلاقيا وجب أن نتوخى جعله قانونا عاما ملزما للناس في كل زمان 
ومكان ولا-يتيسر هذا إلا بإقامته على أسمى جانب مشترك في طبائع البشر ونعني به العقل. 

بلى زاد افلاطون - وهو بصدد إبطال الموقف السوفسطائي - فرفض أن تهدف 
الأفعال الخلقية إلى غاية تقوم خارجها - أي في نتائجها وآثارها - وألح في القول بان الفعل 
الخلفي يتضمن جزاءه في باطنهء ويحمل في ذاته مبررات فعله. وقيمته باطنية ذاتية بمعنى أن 
الإنسان الفاضل لا يقدم على فعل الخير رغبة في تحقيق لذة أو جلب منفعة؛ وإنها ياتيه لذاته 
باعتباره غاية في نفسه؛ فقضى بهذا على رأي السوفسطائيين الذين وضعوا غاية الأخلاق 
خارجهاء وربطوا الخيرية باللذة التى تنجم عنها”'". 

وبعد عرضي لآراء السوفسطائية وما وجهه أفلاطون من نقد قد بان لي أن أفلاطون 
قد بدأ حملته تجاه السوفسطائية بإماطة اللثام عن أخطائهم العملية ورذائلهم الأخلاقية وإبداء 
ما في نظرياتهم من التنافر مع العقل السليم والمنطق المستقيم وفند كل آرائهم سواء أكانت في 
المعرفة أو في الأخلاق تفنيدا أفحمهم به. فنحن نوافق أفلاطون في كثير ما وجهه إلى 
السوفسطائية تحو آرائهم الباطلة مثل القول بإنكار الحقائق الكلية والمفاهيم العامة وكون 
المعرفة نسبية وكون اللذة هي الغاية من العمل الأخلاقي فهذه الفرقة تعتبر في حقيقة الأمر 
من الفرق الهدامة للمبادئ والقوانين وإلى غير ذلك ما تكلما عنه. 

والآن مع أفلاطون في فلسفة الأخلاق: 

وسنتكلم بمشيئة الله تعالى ونحن بصدد الحديث عن الأخلاق الأفلاطونية عن النفس 
الإنسانية حيث تعتبر نقطة البدء الى ينطلق منها افلاطون في منهجه الأخلاقي. ثم الفضيلة 
وأقسامها ثم نتكلم بعد ذلك عن السعادة أو الخير الأسمى لدى افلاطون. 


1/3 انظر: فلسفة الأخلاقء توفيق الطويل. ص74. 
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النفس الإنسانية: 

يجمع المؤرخون والباحثون بان نظرية النفس عند افلاطون هي العمود الفقري 
لفلسفته الأخلاقية والسياسية”!), 

يرى أفلاطون أن الإنسان لبس عقلا صرفاء وإنما هو عقل وشهوة؛ وهذه نظرة تتفق 
مع نظرة الإسلام إلى الإنسان. ويعتبر افلاطون النفس جوهرا مستقلاً عن الجسم وأئها 
أسمى من الجسمء بل يعتبرها حاصلة على الوجود الحقيقي. ويرى أن الجسم وجوده ثانوي. 
وغير مؤكد, وأنها خالدة وأنها سيدة الجسم وهي دائما تبتعد عن الجسم لتمارس الفلسفة 
وتتعلق بالحكمة. والنفس تقاوم البدن والإرادة وتتحكم بالأعضاء يقول أفلاطون في محاوره 
فيدون: وحينما تنحد الروح مع الجسم تأمر الطبيعة الروح أن تحكم وأن تسيطر والجسد أن 
يطيع وأن بعد 

ولكن مع هيمنة النفس على الجسم وسيطرتها عليه يضع بينهما علاقة وثيقة 
فيذهب إلى أن الجسم يشغل الروح عن فعلها الذاتي الفكرء ويجلب ها الهم بحاجاته وآلامه 
وأنها هي تقهره وتعمل على الخلاص منه دون أن يبين ماهية هذا التفاعل بل هو يذهب 
بهذا التفاعل إلى حد علاج الجسم بالنفس والنفس بالجسم وقيام الشعور والإدراك في النفس 
عند تأثر الجسم بالحركة المادية على ما بين هذه الحركة والظاهرة النفسية من تباين27. 

ويدلل على وجود النفس بتذكر المثل وحركة الجسم وتدبيره وأنها تأتي إلى العام 
الحسي نقية طاهرة ولكنها تشقى بالجسم لأنه مصدر الشرور والرزائل؛ ولهذا يجب على 
الإنسان أن يكون سلوكه ناضلا لكي تصاح النفس وعلى الإنسان أن يتشبه باللّه ما استطاع 
إلى ذلك سبيلاء لأننا إذا كنا نطلب الفضيلة ونسعى إلى الخير فعلينا أن نطرق السبيل المؤدي 
إلى المعرفة بالله ونتشبه به حتى تعود النفس وتحاول الانطلاق من محبسها لتصعد إلى العالم 
المعقول... فخير الأفعال هو ما يساعد النفس على الوصول إلى العالم الأسمى وأفضل النظم 


3573 انظر: الشعب والتاريخ: نازلي إسماعيل. ص 61 مرجع سابق. 
4 انظر: محاورة فيدون من محاورات أفلاطون ترجمة ذكي نجيب. ص 18ل. 
33 انظر: تاريخ الفلسفة البونانية» يوسف كرم. ص89 نقلا عن مماورة فيدون. 
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السياسية هو ما يهبئع النفس لحذه الحباة الروحية ويكفل لا السعادة التى تستهدفها من ممارسة 
حياةٌ الف يلة و 4 5 


فوى النفس عند أفلاطون : 

يرد أفلاطون الأفعال الإنسانية إلى ثلاثة: العقل والغضب والشهوة: ويميز في النفس 
بين جانب عقلي وآخر غير عقلي. و أنها في الغالب في تناقض وتعارض الواحدة مع 
الأخرىء إذ التعارض بين النزوع والعقل حقيقة تثبتها التجربة دائما. 

يسآل أفلاطون في الجمهورية قائلا: هل يفعل الإنسان بمبادئ ثلاثة مختلفة أم أن مبدأ 
واحدا بعينه هو الذي يدرك ويغضب ويحس لذات الجسم؟ فيجيب على ذلك أن المبادئ 
عدة» لآن شيئا واحدا لا يحدث ولا يقبل فعلين متعارضين في وقت واحد ومن جهة واحدة 
ا 
وجزءاً غير ناطقء لما نحسه فينا من صراع بين الشهوة والعقل: فالشهوة تدفعنا إلى ما نريد 
والعقل ينهى عنهاء ولنفس السبب يجب أن ميز في الجزء غير الناطق بين قوتين هما: الغضب 
والشهوة. والغضب متوسط بين الشهوة والعقل. ينحاز تارة إلى هذا وطورا إلى تلك. ولكنه 
يثور بالطبع للعدالة. 

وينتهى أفلاطون من ذلك إلى أن هذه القوى الثلاثة ليست واحدة ولكنها متغايرة. 
فيدعو قسم النفس الذي به تعقل القوة الذهنية والقسم الذي به تجوع وتعطف وتختبر تقلب 
الرغبات الأخرىء يلقبه بلقب غير العقلي أو غير الناطق أو القوة الشهوية وهي خليفة اللذة 
والانقياد. والقسم الثالث القوة الغضبية وهي أقرب إلى الذهن من الشهوة ويجب أن يكون 
الحكم في قبضة؛ مملكة الذهن لكونها حكيمة فتقوم بتدبير مصالح النفس كلها". 


355 انظر: الفلسفة الأخلاقية الأفلاطونية عند مفكري الملمين. د/ ناجي التكريتي ط3: دار الشتون الثقافية العامة بغداد 
8م ص 45. 

13 انظر: يوسف كرم. ص 89. مرجع سابق والجمهورية حنا خباز: ص 102. 

57 انظر: الجمهررية حنا خيال ص107-106-105. 
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ثم إنه في محاورة تيماوس لا يقتصر على نقسيم النفس إلى قوى ثلاث يل يقوم 
بتعين أمكنة ومواضع القوى من الجسم فيقول: إن قوى النفس ثلاث: الأولى شريرة منحطة 
وهي القوة الشهوية: التي تصدر عن الإحساسات التى يسودها عنصر اللذة والألم بالمعنى 
الحسي الخالص. وهذه القوة موضعها البطن. والثانية قوة الكبرياء أو السيطرة أو محاولة 
السيادة على الآخر. وهي ما يسمى بالقوة الغضبية؛. وهذه القوة موضعها الصدر وبعبارة 
أدق القلب. القوة الثالثة هي القوة العليا أعلى هذه القوى الثلاث وهي مصدر العلم. وهي 
القوة العاقلة وموضعها الدماغ”'". 

وتعتمد هذه التفرقة في نظر أفلاطون على أساس تشريحي. معنى ذلك أن العقل 
محله الرأس. والغضب موضعه القلب. والشهوة موطنها البطن. والدافع الذي دفع أفلاطون 
إلى تأكيد هذا التقسيم والإلحاح في بيانه. هو في نظري ما رآه من اخحتلاف الوظائف التي 
تؤديها النفس عندما نحل في البدن. فهي تدرك وتريد وتشتهي. فقد استبعد أفلاطون نسبه 
هذه الأمور إلى نفس واحدة مع تباينها. 

لقد كان من اليسير على أفلاطون أن يجزم بوحدة النفس. وإن تعددت وظائفها 
ولكن حال بينه وبين هذا الجزم ما رآه من استقلال كل وظيفة من هذه الوظائف عن غيرها 
ألا توصف النفس العاقلة بالعلم أو الجهلء والنفس الغضبية بالشدة أو اللين. والنفس 
الشهوائية بالعفة أو الإفراط. الجواب بلا شك هو: نعم توصف يذلك. 

ولقد قوى أفلاطون نظريته القائلة بتعدد النفوس في البدن الواحد ببعض آرائه 
الخاصة بجمهوريته المثالية وهذه هي صلة الأخلاق بالسياسة عنده. وهذه الآراء قد عرضها 
عرضا مستفيضا في كتبه الجمهورية و ل 'سي و القوانين. 

فهر يرى أن المديئة لا يصلح أمرها إلا إذا انقسمت على ثلاث طبقات مستقلة 
تربطها علاقات محدودة واضحة, وذلك لأن | فراد المدينة ليسوا سواء من -حيث استعدادهم 


0 انظر: افلاطون عيذك الرحمن يدذدوي» ص, 205 باختصار: وانظر الخصوبة والخلود غلاب ص 139.: الماك انظر: يرسف 
كرمء ص90 وانظر: قصة الفللقة اليونانية: ص 75 [. اقتباس. 
8 انظر: في النفس والعقل. لفلاسفة الإغريق والإسلام د/ محمود قاسم. طلك: 1969م. ص | 6 الأنجلو المصرية. 
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وقدراتهم على النهوض بمختلف الوظائف التى يقتضيها تقسيم العمل الاجتماعي. ذلك 
أنهم مختلفون اختلافا شديدا في صفاتهم الجسمية والعقلية والخلقية. وليس من العدل أن 
يوضع أمرؤ في غير موضعه؛ ويشبه اختلافهم في هذه الصفاث اختلاف الحديد والرصاص 
عن كل من الذهب والفضة. فطبقة الفلاسفة خير الناس وأصفاهم معدناء وتأتي بعدهم 
طبقة الجند وهي أدنى منهم مرتبة» كما أن الفضة أقل مرتية من الذهب. وأما طبقة العمال 
والزراع والتجار والرقبق فتشغل أسفل المراتب. مثل الحديد بالنسبة إلى الذهب. 

كما أن صلاح المدينة لا يتحقق إلا بانسجام طبقاتها وخضوع ما هو أدنى منها لما 
هو أسمى. كذلك حال النفس فإنها لا تصتلح إلا إذا تحقق شرطان: أوهما: أن تنقسم إلى 
ثلاثة أجزاء مستقلة هي العقل والغضب والشهوة؛ فالعقل :يقابل الفلاسفة» والغضب يشبه 
الجند» والشهوة تمثلها طبقة العمال. والزراع أي طبقة المنتجين. أما الشرط الثاني فهو أن 
مخضع كل جزء من أجزاء النفس لا هو أسمى مرتبة منه. ومعنى ذلك أن النفس لا تدرك 
الفضيلة والسعادة إلا إذا سيطرت على البدن وأخضعته لأوامرها. ولا يمكن إدراك هذه 
الغاية إلا بشرط أن يحكم العقل» فيطيع الغضب. فتمتثل الشهوة”'". 

ويعترف أفلاطون بأن وجه الشبه بين أجزاء النفس وطبقات المدينة ليس مطلقا فإن 
الغفب مستقل عن العقل والشهوة. بيئما نجد أن الحراس والفلاسفة ليسو في حقيقة الأمر 
سوى طبقة واحدة في الجمهورية المثالية. ويدل على استقلال الغضب وقيامه بذائه علسى 
اعتبار أنه أحد أجزاء النفس. ما نراه من لوم الإنسان لنفسه عندما يخضع. قيادته لشهواته 
فالغضب أكثر انقيادا للعقل منه للشهوة. وهو يناصره عليهاء ولا يرضى أن يكون حليفا 
للهوى. 

إن هذا الإنسان إذا آمن أنه ضصية للظلم ثارت نفسه. وجاهد من أجل ما يعتقد أنه 
العدل وعندئذ لا يضيق بألم أو جهد حتى ينتصر ولا يكف عن بذل هذه الجهود قبل أن 
ترضى نفسه؛ أو يلقى حتفه: أو يخفف العقل من ثورته ويدعوه إلى الالقياد له. كما يدعو 


''2 انظر: في النغس والعقل. د/ محمود فاسم. ص 62. 
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الراعي كلبه أن يقبع هادئا بجواره'''. ومن ثم فليس هناك تناف بين استقلال النفس الغضبية 
وبين خضوعها للنفس العاقلة. 

وإلى هنا نكون قد انتهيئا من بيان أقسام النفس الإنسانية لدى أفلاطون وبينا أن هذا 
التقسيم تقسيم تشريحي بمعنى أن كل قوة من قوى النفس لا مكان معين من الجسم وبينا أن 
أفلاطورن عضد نظريته هذه بنظريته في جمهوريته المثالية: وهذه هي صلة الأخملاق بالسياسة 
ويجمل بنا بعد ذلك أن نربط هذا التقسيم بنظرية المعرفة. 

فالمعرفة ثلاثة أنواع: نوع خاص بالإحساس. وآخر بالتصور الصادق. وثالك خاص 
بالعلم وإلى هذه الأقسام تنقسم أيضا النفس. ومن هنا كانت مراتب الوجود بين القوى 
النفسية على هذا الأساس: فما يقابل الإحساس وهو القوة الشهوية في أحط المراتب وما 
يقابل العلم. وهو القوة العاقلة في أعلى المراتب وما يقابل الشجاعة في المرتبة الوسطى. 

ثم ننتقل بعد ذلك إلى بيان الصلة بين قوى النفس الثلاث: ففي محاورة فيدروس 
يعالج أفلاطون العلاقة بين قوى النفس الثلاث فهو يشبه النفس بعربة ذات جوداين أحدها 
أبيض هادئ يرمز للانفعالات النبيلة أي للإرادة؛ والآخر أسود جامح وهو يرمز للانفعالات 
السفلى أي للشهوة: وفي العربة حوذى - أي سائق يرمز إلى العقل - وعلى الرغم من أن 
الحصان الأسود يحاول دائما أن يجنح بالعربة بعيدا عن الطريق السوي إلا أن الحوذى وبيده 
الأعنة يخاول أن يسيطر عليه؛ ويحاول في نفس الوقت أن يلقي نظرة خاطفة على العالم 
المعقول أي عالم المثل. 

فكذلك الحال في القوة العاقلة» فمثلها كمثل السائق: فهي تمدع الشهوات من أن 
تتجاوز حدودهاء مستعينة في ذلك بالشجاعة ولهذا فالواجب أن تكون السيادة دائما للقوة 
العاقلة وأن تكون الشجاعة في نخدمة القوة العاقلة؛ وأن تكون الشهوات عارفة لجدودها 
خاضعة للأوامر التى تلقى إليها من العقل» أما إذا ترئبت هذه القوى ترتيبا عكسيا فيستنتج 


11 انظر: المصدر السابق. ص 63. 
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عن ذلك فساد في النفس» مظهره في الأخلاق الشر أو الرذيلة» فكان المثل الأعلى للنفس هو 
إذن في انسجام هذه القوى المختلفة ومعنى الانسجام هنا أداء كل لوظيقته الخاصة به”!". 

وخلاصة هذه الأسطورة أنها تبين أن النفس واحدة وإن تعددت قواها فالعربة 
والجوادان والسائق هم جميعا النفس فقد تميل إلى الشهوة فتبتعد عن عالم الفضائل المثالي وقد 
يتحكم فيها العقل والإرادة الخيرة فتسيطر على الشهوة وتتجه إلى الفضائل. 

وقد قسم أفلاطون الشعوب بحسب هذه النفوس أو الملكات فهو يقول: الساس 
ليسوا متساوين في إحرازهم هذه القوى فعئد البعض تسيطر القوة العاقلة» وعند البعض 
الآخر تسيطر القوة الغضبية» وعند فريق ثالث تسيطر القوة الشهوية» فليس الاختلاف يقع 
بين بعضهم وبعضء بل أيضاً بين الأجناس والأمم. قفي نظر أفلاطون أن شعب اليونان 
يكثر فيه العقليون المولعون بالفلسفة» وأن القبائل الأوروبية الشمالية يغلب في أفرادها 
الحماسيون المغرمون بالشدة والفروسية. وأن شعوب الشرق يغلب في أفرادها النوع 
الشهواتي الشغوف بالطعام والجنس والمال عن حب الفروسية أو حب الفلسفة”. 

يفهم من هذا أن أفلاطون ينحاز إلى وطنه ويفضله على غميره من باقي الأجشاس 
الأخرى وهذه عنصرية مرفوضة شكلا وموضوعاء ولو وضعت في ميزان الإسلام لم يقم 
الإسلام لها وزنا بل يرفضها ولا يقبلها لأنه دين المساواة بين سائر البشر فلم يفرق بين 
جسن وآشر ولا بين لون وآخرء إلا ميزان التقوى: :يؤيد ذلك ماءورد في كناب الله تعالى: 


- 


«إنّ أُكُرَممٌ عِند الله أنَضَدكْمْ4”. وقول الرسول ي: كلكم لآدم وآدم من ثراب#) 
ولكن ليس هذا مستغرب إذا صدر من فيلسوف كأفلاطون ينتسب إلى اليوئان فهم جميعا 


15 الظر: أفلاطون بدوي ص206, وأيضاً: تاريخ الفكر الفلسفي ط؛ أبو ريان. ص 156 157؛ أيضاً يرسف كرم. ص90 
ص1 13. 

013 انظر: مشكلات فلسفية. ص212. 

3 سورة الحجرات. أية: 13. 

3 رواه الشيخان في صحيحهما. 
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يفضلون الجنس اليوناني على غيره. وللحديث بقية عند تناولي لجمهورية أفلاطون المثالية 
وتقسيمه امجتمع إلى طبقات. 

وقصارى القول: هذه هي نظرية أفلاطون في قوى النفس الإنسانية. قد كان أثرها 
ينكر فيما تلاء من عصورء وخاصة لدى فلاسفة المسلمين. فقد فتنوا بها وأليسوها ثوبا 
إسلامياً ساعدهم على ذلك ما اقتطفوه من نصوص قرآئي مثل قول الحق تبارك وتعالى: 
إن فس لَأمَارَةٌ بالشؤءو2'”4 وقوله تعالى: طلا أَقسِمُ بالكفْس اللَوَامَة0. وقو 
ييه ييا الئفس الْمُطَمَيئة)2*4. 

وبناء على ذلك فقد زعموا أن القوى النفسية ثلاثة كما جاء بها القرآن الكريم 
وكأنهم رأوا أن القرآن جاء مؤيداً لنظرية أفلاطون في تقسيمه لقوى النفس ولكن أقول لهم 
كلا. فإنها نظرة خخاطئة تجافى الحقيقة والإنصاف لكتاب الله تعالى لأننا نقرر قبل كل شيء أن 
القرآن هو الحكم العادل والفيصل الحق في كل الفكر والآراء والمذاهب قإن أفرها فقد سبقها 
لأنه من علم الله الذي هو أسبق من كل الموجودات. حيث كان الله ولم يكن شيء معه وإن 
أنكرها فقد أقبرها لأن قوله الفصل. 

وفلاسفة الإسلام نظروا في القرآن بنظرة فكرية يونانية فكان الخطا في الإدراك 
والانحراف في التفكير. والذي أراه في كتاب الله يتمثل في أمرين لا ثالث لهما: 

أولاً: أن ما ورد في القرآن من حديث عن القوى التفسية إنما هو بيان حال النفس 
كحال النفس الإنسائية من الخير والشر. ثانياً: أن طبيعة الإنسان ليس فيها سوى الاستعداد 
للخير والشر. يمثل الأول بإطلاق النفس المطمئنة وعثل الثاني بإطلاق النفس الأمارة بالسوء 
أما بالنفس اللوامة فهي ليست قسما ثالثا كما ا ا 
في حال ثورتها ضد الشر وتمردها عليه يؤيد ذلك قوله تعالى كفس وَمَا سَوٌ لها 2) 


سورة يومف. آية: كك 

سورة القيامة» آية: 7 

9 سورة الفجر» آية: 27 
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َأَحَمَهَا خُورَهَا وَتَقْوَهَا 2 قد أفلحَ مَن رَكنهَا وت وَقَدَ حَابَ من دَسّهَا 4''' صدق الله 
العظيم . 

ولكن قبل أن أترك هذه النقطة أحب أن ألبه إلى ما أخذ على أفلاطون في تقسيمه 
لقوى النفس أن هذا التقسيم لا يعتبر بيانا وافيأ عن النفس الإنسانية أو النشاط النفسي كله. 
وإلا فهناك الإحساس والإدراك وم يمسها أفلاطون بكلمة واحدة في هذا الصدد فليس هذا 
التقسيم إذن تحليلا علميا شاملاً وكاملا للعقل الإنساني أو النفس الإنسانية وهذا التقسيم 
ليس أكثر من محاولة لتحديد المبادئ أو العناصر التي تشتبك في صراع أخلاقي من حيث 
البواعث والتئفيل أو اتخاذ القرار, 

واكتفى في حديثي عن النفس الإنسائية بهذا القدرء وإن كنت قد ركزت على تقسيم 
أفلاطون لقوى النفس فلأنه بناء على ذلك قسم الفضائل وجعل لكل قوة من قوى النفس 
النلاث فضيلة خاصة بهاء ومن اعتدال هذه القوى وانسجامها مع بعضها تنشأ فضيلة أخرى 
عامة هي جماع الفضائل كلها وهي العدالة. 

وبناء على ذلك أيضا فسم جمهوريته المثالية إلى طبقات ثلاث هي طبقة الحكام أو 
الفلاسفة» طبقة الحند. طبقة العمال؛ وهو ما سنتعرض له فيما بعد إن شاء الله تعالى. 


الفضيئة : 

لما كان السوفسطائيون ينكرون القانون الخلقي - كما ذكرت - سابقاً ويؤكدون أن 
الفضيلة هي اللذة: وأن للإنسان الحق أن يعمل ما يراه لذيذا. فرد عليهم أفلاطون 
وأفحمهم. وبين ما يترتب على قوهم من جعل الحق نسبياء والفضيلة شخصية والأخلاق 
بلا قانونء وهذا غاية الجهل منهم بل إن هذا القول أيضا لا يفرق بين الخير والشر فبالتالي 
لن يكون لكل منهما حقيقة ذاتية ثابتة يتعارف عليها الناسء فيؤدي ذلك إلى هدم الأخصلاق 


بورق الفس هن آي 7 إل 11 
1 انظر: في الفلسفة الأححلاقية د محمد كمال جعفر طُ دار الكتب الجامعية بالإسكندرية. ام ص | 15. 
40 انظر: مدخل إلى الأخلاق د. محمد كمال جعفر. ط: جامعة القاهرة كلية دار العلرم. 1980م. ص47. 
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وامجتمع. فمن هذا عمد أفلاطون إلى تحديد الفضيلة. وقال بوجود ماهية .خاصة لهاء ونادى 
بان هذه الماهية يكتنفها العقل والعقل قسمة مشتركة بين الناس جميعا. 

الفضيلة: كما يقول أفلاطون في الجمهورية هي صحة النفس وجالها وسجيتها 
الصالحة والرذيلة داؤها وتشويهها وفسادها. ثم يقول: إن السعي الحميد يؤدي إلى طلب 
الفضيلة؛ والسعي الذميم يؤدي إلى الانغماس في الرذيلة"'". 

وعرف فضيلة النظام أو الاعتدال في محاورة جورجياس بقوله: إنها مقاومة إغواء 
اللذائذ وبأنها هي البى تنظم شهوات الجسم وحاجاته. وتقفها عند الحد الذي يتطلبه حفظه 
من التلف. وتحارب كل ما تعدى هذا الحد منهأ©. 

أما في فيدون فقد ذهب أفلاطون بهذه الفضيلة إلى أبعد من ذلك إذ جعل مهمتها 
مقاومة اللذة في جميع أنواعها وحالاتها. وبالتالي جعلها وسيلة إلى الزهادة الفلسفية 
والحرمان من اللذائذ. فأعلن أن النفس مسجونة في الجسم. وأن الفلسفة هي التي تعلمها أن 
كل المحسات ممثلئة بالأخطاء. وأنها بإزاء هذا لا ينبغي ا أن تؤمن بشيء منها ولا أن ترتبط 
بأية ناحية من نواحيها ووسيلة هذا الانفصال الضروري من المحسات ما يتعلق بها من لذاشط 
هي فضيلة الاعتدال7©. 


مسالة وحدة الفضيلة وتعددها: 

كان سقراط يضع الفضيلة في العلم» ولما كان العلم واحداء فالفضيلة واحدة ولكسن 
أفلاطون ينصرف عن مذهب أستاذه بعض الشيء فيجعل ثمة تفرقة واضحة بين الفضائل» 
ومن ثم يكون أفلاطون يقول بتعددية الفضيلة؛ ولكن نلمس من محاوراته أنه فال بوحدة 
الفضيلة. فما المخرج من هذا التناقض؟ 


انظر: الجمهورية: حنا خبان. ص10 1. 

(12 انظر: الفلسفة الإغريقية ج1» محمد غلاب. ص272, نقلا عن محاورة جورجياس لأنلاطرن. 

23 انظر: الخصوبة والخلود في إنتاج أفلاطون» ص50!. نقلا عن محاوره فيدون لأفلاطون. 

إن مماورة بورتاجوراس هي نفسها مماورة بورتاغوراس. ولكن الخلاف في اللفظ فقط من مترجم إلى آخر. ' 
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وتوفيقا بين هذا وذاك نقول: أنه ورد في محاورة بروتاجوراس أن سقراط - نقصد 
أفلاطون - سأل محدثه السوفسطائي في هذه المحاورةء هل العدالة والقداسة والاعتدال 
والحكمة والعفة والشبجاعة؛ أجزاء من الفضيلة أم كانت تجرد أسماء مختلفة لنفس الشيء. 
وبعبارة أخرى: هل الفضيلة متعددة أم واحدة؟ فيجيب بروتاجوراس بأن هذه الفضائل 
أجزاء من الفضيلة... ويمضي به سقراط ليكشف له العلاقات الوثيقة بين كل فضيلة وأخرى 
حتى يضطر بروتاجرواس إلى الاعتراف بأن الفضائل الأربعة متشابهة فيما بينها وأنها واحدة 
رإن تحذدث الأسياء. ش 

وانطلاقاً من بروتاغوراس نلاحظ أن أفلاطون بلسان سقراط يدفع بفضل حجته 

بروتاغوراس إلى الاعتراف بأن الفضيلة هي واحدة. لأنه لا يمكن إطلاقاً التسليم بأن كل 
فضيلة من الفضائل الخاصة ليست متجانسة مع بقية الفضائل ... ذلك لأن لجميع الفضائل 
فاسم مشترك فيما بينها ... ثم يعود بروتاغوراس إلى اعتبار الفضائل الخاصة وكاأنها تحرج 
من فضيلة واحدة عامة ... هي كمال الفضائل وهي الحكمة. 

إذن يمكننا أن نقول: بأن الحكمة هي الفضيلة الأسمى والعامة وهي التي تحتضن 
جميع الفضائل» والتى منها تخرج بقية الفضائل'”” نخرج من ذلك بأن الفضيلة معادلة للعلم؛ 
وبا أن الفضيلة هي الخير العام. فهي أيضاً الموضوع الأصيل للعله. 

وخلاصة القول أنه ليس هناك تناقض في هذه القضية لدى أفلاطون لأنه قال مهما 
اختلفت الفضائل فهي ليست إلا أسماء لفضيلة واحدة. وعلى هذا فإنه لو كان قال بتعدد 
الفضائل فإنه لديه في آخر الأمر فكرة وحدة الفضيلة قائمة باستمرار”, 


انظر: محاورة بروتاجوراس لأفلاطون. ترجمة د. عزت قرئي. ط/ الاستقلال الكبرى القاهرة 1982. مس49 وما 
بعدها. 
أيضا: موجز تاريخ الفلسفة البونانية. عزث قرنيء ص174. 

111 انظر: افلاطون - والفضيلة - تاليف أنجلر شيكوني؛ ترجمة منير سغبينى» ط: دار الجيل: بيروت - لبنان - 1986م: 
ص55 56. 
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أفسام الفضيلة : 

يقسم أفلاطون الفضيلة على أساس تقسيمه للنفس فإذا كانت النفس تنقسم إلى 
قوى ثلاث: القوة الشهوية والقوة الغضبية والقوة العاقلة؛ فكذلك الفضيلة تنقسم هذه 
الأقسام. لأن معنى الفضيلة تحقيق الطبيعة. وتحقيق الطبيعة معناه تعين الحدود ولكل فضيلة 
من فضائل النفس مرتبة بحسب ما وضعت له. وعلى الترتيب الذي وضعت عليه وتبعا لهذا 
فالفضيلة الأولى تقابل القوة الشهوية؛ لأن مهمة القوة الشهوية أن تكون في خدمة القوة 
العاقلة» وألا تندفع تبعا لهذاء وأن تستعين بالقوة الغضبية من أجل أن تحكم نفسها فكأن 
وظيفتها الأساسية - ما دامت جموحا يخرج على الحدود أن تضبط نفسها وألا تجاوز الحدود 
وأن تخضع لا تقول به القوة العاقلة: أي أن فضيلتها هي العفة أو ضبط النفس”!'. 

الفضيلة الثانية: هي الشجاعة. هي فضيلة القوة الغضبية تساعد العقل غلى 
الشهوات فتفاوم أغواء اللذة وتحافة الألم. 

الفضيلة الثالئة: هي الحكمة. هي فضيلة القوة العفلية وهي أولى الفضائل ومبدؤها 
فلولا الحكمة لحارت الشهوانية على حليفتهاء واثقادت لها الغضبية. ولولم تكن العفة 
والشجاعة شرطين للحكمة تمهدان لها العمل وتتشرفان بخدمتهاء لما خرجت من دائرة المنفعة 
إلى دائرة الفضيلة. ظ 

وأفلاطون يرى أن الحكمة هي الفضيلة العليا التى تنشأ من سيطرة القوة الغضبية 
والقوة الشهوانية والحكيم هو من يفعل الخير لأنه الخير لذاته لا لغرض آخو”. 

وإذا حصلت هذه الفضائل الثلاث للنفس فخضعت الشهوانية للغضبية» والغضبية 
للعقل. تحفق في النفس النظام والتناسب» ويسمى أفلاطون حال التناسب هذه بالعدالة. 
فالعدالة بوجه عام» إعطاء كل شيء حقه. فليست العدالة عنده فضيلة خاصة؛ ولكنها حال 


130 انظر: افلاطون بدري ص 216»؛ وقارن ذلك بالجمهورية حنا خباز ص 97. 98. 

13 انظر: تاريخ الفلسفة اليونانية؛ عوض الله حجازي. ص130. ويوسف كرم ص95 وقارن الجمهورية. ص95 96, 
8]: حنا خباز. 

133 انظر: في العقيدة الإسلامية والأخلاق. تأليف د/ عرض حجازي. على معيد فرغلي محمد عبد الفضيل عبد العزيز. ط 
أولى 1977م دار الطباعة المحمديةء ص145. 
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الصلاح والبر الناشئة عن اجتماع الحكمة والشجاعة والعفة. أما العدالة الاجتماعية فهي 
تحقيق مثل هذا النظام في علاقات الأفراد» فإن الرجل الصالح في نفسه صالح بالضرورة في 
معاملاته؛ والعكس بالعكس - بل إن العدالة تستتبع الإحسان تاما شاملاء. فلا خمدها 
بالإحسان إلى الأصدقاء. والإساءة إلى الأعداء. لأن الإساءة إساءة إلى النفس أولا فالذي 
يقابل الشر بالشر يفقد عدالته ويزيد الشر شرا فتنتج هذه العدالة المزعومة من الناحيتين 
ل ع1 

ومن هنا يتبين لنا أن العدالة في مفهوم أفلاطون ليست المعنى المشهور لدى العامة 
وهو عدم الظلم؛ ولكن هي فضيلة داخلية بها يتحقق النظام والسلام بين قوى النفس 
النلاث ويسودها حكم العقل سيادة تامة فلا يسمح لإحداها أن تتعدى على وظائف 
الأخرى. والعدالة تنجلى كذلك في انقسام الدولة على هذا الأساس واختصاص كل قسم 
منها بجزء يلتزم بالا يتعداه فإذا حقق كل ما عليه. ولم يفرطء أو لم يفرط فحينئذ يكون النظام. 
فهذا النظام يتحققء كما هو الحال في النفس الإنسانية عن طريق آداء كل لما يجب عليه. 

يقول أفلاطون في ذلك العدالة تجعل صاحبها لا يسمح لأي جزء منه بفعل شيء 
خارج عن طبيعته: ولا يقبل أن ينعدى أي جزء من أجمزاء النفس الثلاثة على وظائف 
الجزئيين الآخرين؛ وإنما هو شخص يسود ذاته نظام تام؛ ويسيطر على نفسسه بحيث يعيش 
على وفاق مع ذاته. ويبعث الانسجام بين أجزاء نفسه الثلاثة» مثلما تنسجم الطبقات الثلاث 
في السلم الموسيقى. العليا والدنيا والوسطى؛ وما قد يوجد بينها من ألغام. فبفضل قدرته 
على الربط بين هذه العناصر في كل متوافق منسجم. بحيث يجعل من كثرتها وحدة بفضل 
هذه القدرة وحدها يستطيع أن يقوم بأي عمل يتولاه. سواء أكان ذلك في مصالح الدولة أو 
في مصالحه الخاصة كجمع مال أو إشباع حاجاته الحسيمة أو الاشتغال بالسسياسة أو 
بالمعاملات التجارية. وإن المعرفة الصحيحة البى تسيطر على تصرف كهذا هي الحكمة ومن 


0 انظر: يوسف كرم: ص 96. وقارن الجمهورية. ص 99. 101. 108. سنا خباز. 
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الجهة الأخرى عنده عمل التعدي يعرض الخلق للدمار. وأن الرأي المجرد المسيطر على 
التصرف الباطل هو حماقة”2. 

ومن ثم يتبين لنا أن الفضائل الاجتماعية عنده مرتبطة بالأخلاق أحكم ارتباط بل 
هي مؤسسة عليها. فلكي يكون الشخص في سلام مع الآخرين حسبه أن يحقق العدالة في 
داخل نفسه. 

بل إن شعت فقل أن السياسة عنده ليست إلا أخلاقا امتدت أعضاؤها حتى تجاوزت 
الواحد إلى الجماعة» فأصبحت العدالة فيها تحقيق الانسجام بين طبقاتها وعدم عدوان طبقة 
على اختصاصات أخرى على حو ما يراد تحقيقه بين قوى النفس. 

ومن ثم ليست المدينة المثالية التى هي مرمى السياسة إلا صورة مكبيرة من الفرد 
المثالي الذي هو مرمي الأخلاق. 

وأخيراً نود أن نقرر أن الفضيلة ليست عند أفلاطون شيئا شخصياء وإنما موضوعها 
هو الخير في ذاته. ومن ثم فليس الفاضل عنده هو من حاول تحقيق كماله الخاص أو من 
حاول الخير النسبى؛ وإئما هو من جعل غايته الخير العام أو الخير الأسمى'". 

ونخلص من كل ما تقدم أن أفلاطون قسم الفضائل إلى أربع وهي كالآتي: 
فضيلة الحكمة: وهي فضيلة النفس العاقلة وتقابلها طبقة الفلاسفة. 
فضيلة الشجاعة: وهي فضيلة النفس الغضبية وتقابلها طبقة الجند. 
فضيلة العفة: وهي فضيلة النفس الشهوائية وتقابلها طبقة العمال. 
فضيلة العدالة: وهي ليست فضيلة خاصة ولكن تنشأ من انسجام الفضائل الثلاث. 

ثم إن أفلاطون يقسم الفضائل بالنسبة للأخلاق تقسيماً آخرء فهو يقسمها إلى 
فضائل شعبية وفضائل علمية أو فلسفية. فأما الفضيلة الشعبية فهي تلك التى تصدر دائما 
عن العادة» بيئما الفضيلة الفلسفية هي تلك التي تقوم على أساس العلم. والفضيلة الشعبية 
تعتمد تبعا لهذا على الظروف والصدفء ومثال هذا مثل ما نهده من آراء أخلاقية صحيحة 


.109 انظر: الجمهورية. فؤاد زكرياء ص 328 وححنا خباز: ص‎ 2/١ 
انظر: المخصوبة والخلود في إنتاج أفلاطون. غلاب ص152.‎ 12 
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لدى من يسمونهم شعراءء. فإن هؤلاء قد وصلوا إلى إدراك الفضيلة. ولكنهم لم يصلوا إلى 
هذا عن طريق العلم بل عن طريق الصدف بشيء من الوحي أو المعونة الإطية. 

وإنما الفضيلة الحقة هي تلك التى تصدر عن العلم» بل إن الإنسان الذي يرتكب 
إثماء وهو عالم به خير منه حينما يرتكب إثما وهو غير عالم به» ويئور أفلاطون على تلك 
الأعذار الى ينتحلها الناس عادة حينما يبررون ارتكاب الأثام عن طريق أنها آثام. ومرجع 
هذا إلى أن الئاس متساوون في طلب الغاية من الأخلاق؛ لأن إنساناً ما من الناس لا يمكن 
أن يكون شريرا باختياره. وإنما يختلف الناس بعضهم عن بعض بالعلم فهذا يعلم علماً 
خاطثاً أن هذا الشيء خير, بينما الآخر يعلم علماً صحيحاً أن هذا الشيء نفسه شرء فالأول 
يفعله. والثاني يتجئبه؛ ومن ثم فالاختلاف ليس في الغاية وإنّما الاختلاف دائما في علم كل 
عا 1" 

يؤيد ذلك ما قاله أفلاطون في محاورة فيدون وهو بصدد الحديث عن التمييز بين 
الفضيلة الحقة والفضيلة الزائفة» وإن شعت فقل ظل الفضيلة» فهو يقول: ليس من الفضيلة 
استبدال خوف أو لذة أو ألم بخوف آخر أو لذة أو ألم؛ وهي متساوية كلها أكيرها بأصغرهاء 
تساوى النقد بالنقدء أليس في النقد قطعة واحدة صحيحة هي التى ينبغي أن تستبدل بالأشياء 
جميعا؟ وتلك هي الحكمة. ولن بشتري شيء بحق أو يباع؛ شجاعة كان أم عفة أم عدلاء إلا 
أن كان للحكمة ملازماء وإلا كانت هذه الحكمة له بديلا. ثم اليست الفضيلة الحق بأسرها 
رفيقة الحكمة بغض النظر عما قد يكتنفها من المخاوف واللذائذ أو ما إلبهما من الخيرات أو 
الشرورء إلا أن الفضيلة التى يكون قوامها هذه الخيرات التى تأخل في استبدال بعضها ببعض 
بعد أن تكون قد انفصلت عن الحكمة؛ ليسث من الفضيلة إلا ظلهاء أما التادل الحق 
فيقتضي أن تمحي هذه الأشياء محوا©. 

يفهم من كلام أفلاطون أن قوام الفضيلة الحقيقية لا يتمثل في الحساب النفعي الذي 
يستبدل لذات بلذات وأحزاناً باحزان» ومخاوفا بمخاوف, كما تستيدل قطعة نقود بأخرى. 


1 الظر: أفلاطون: عبد الرحمن بدوي: ص135ء 136. 
0( انظر: محاورة فيدون لأفلاطون ترجمة ذكي نجيب. ص 189, 190. 
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فأفلاطون يرى أن هذا النوع من الفضائل ليس إلا خداعا وضيعا ونفعية ساقطة يشتري بها 
الأكثر بالأقل. وليس فيها من الفضيلة إلا اسمها. 

فالفضيلة الحقة في نظر أفلاطون هي العمل الحق على أن يكون صادرا عن معرفة 
صحيحة بقيمة الحق. هذه هي الفضيلة الفلسفية التى تقوم على الرؤية والتفكير وعلى فهم 
المبدأ الذي ينبثق منه السلوك؛ أما عمل الحق دون فهم لقيمته أو إدراك لمعناه بل بدافع من 
التقليد أو بحكم من العرف والعادة أو طلبا للزلفى والسلطان. فكل أولئك ليس من الفضيلة 
في شيء. أو قل هو الفضيلة العامية الى ليس لا من الفضيلة إلا اسمها ولا من شعائرها إلا 
رسمها فبئست الفضيلة هي”". ْ 

ومن ثم فإن قوام الفضيلة الحقيقية: فضيلة الفيلسوف. هي التشبه بالله لآن الله أو 
الواحد. يقابل المادة التى هي مبدأ الكثرة والتعدد والشره والتشبه بالواحد إذن ابتعاد عن عالم 
المادة والحسء لأن عالم المادة ولس هو بالضرورة عالم الشر والتعدد. وينبغي على الإنسان 
الفاضل أن يحلق في أجواء المثل الخالدة أو يستهدف ذلك. فينقطع إلى عالم الخلود. وينصرف 
عن اللذات الحسية ويحرص على ثنمية مواهب العقل. 

وإذا أردنا أن نتبين النتائج التي ترتبت على النظرة الشعبية للفضيلة تجد الدكتور عبد 
الرحمن بدوي يعطينا صورة لذلك فيقول: أن هناك نتائج تتعلق بماهية الفضيلة وصورتها 
وأخرى تتعلق بالدوافع إليها والغاية منهاء فمن ناحية صورة الفضيلة وماهيتها يلاحظ أن 
النظرة الشعبية كلها واحدة» وذلك لآن ما يجعل الإنسان الواحد فاضلا لا بد أن بعل 
الإنسان الآخر فاضلا كذلك ... ويلاحظ أن الفضيلة هي العلم, فالفضائل كلها لا بد أن 
تتوافر فيها صفة واحدة؛ هي صفة العلم. وإن كان قد قسم أفلاطون الفضائل فإن ذلك لا 
يمنع من كون الفضيلة واحدة ما دام مصدرها واحداء ألا وهو العلم. 


01 انظر: من الفلغة اليونائية إلى الفلسفة الإسلامية د/ محمد عبد الرحمن مرحباء ط 3 منشورات عويدات - بيروت - 
3م ص140. 
3( انظر: المذاهب الأخلاقية. عرض ولقل. ج!. د/ عادل العوا اط الجامعة السورية. ص 64 5 نثلا عن محاورة 
تيتاوس . 
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كذلك فيما يتصل بالدوافع أو البواعث والغايات: فالنظرة الشعبية تجعل الباعث 
على الفضيلة اللذة أو المنفعة. وتجعل الغاية تحقيق السعادة الفردية بمعنى الخلو من الألم 
وتحصيل اللذات» بينما تنظر النظرة الفلسفية على العكس من هذاء فنرى أولا بأن اللذة 
والألم شيئان ظاهريان فحسبء ولا صلة لهما مطلقا بالقيمة الحقيقية للأفعال: فاحيانا يكون 
الشر لاذا والخير مؤلماء وأحياناً ينفصل الواحد عن الآخر فلا يتبع أحدهما الآخمر - وعلى 
كل حال فليس ثمة رابطة ضرورية بين الخير واللذة من ناحية وبين الشر والألم مسن ناحية 
ا 
وخلاصة القول: إن أفلاطون قسم الفضائل بالنسبة للأخلاق إلى فضائل شعبية أي 
عامة هذه في نظره ليست حقيقية بل زائفة» وفضائل فلسفية وهي الفضائل الحقة: وقد بينا ما 
يترنب على ذلك من نتائج ونكون بذلك قد انتهينا من تقسيم أفلاطون للفضائل ثم ننتقل 
بعد ذلك إلى مسألة الفضيلة بين الموهبة والكسب. 


الفضيئة بين الموهبة والكسب؛ 

لقد سار أفلاطون على نهجج أستاذه سقراط في اعتبار أن الفضيلة أمر طبيعي في 
النفس. لا يحصل بالمران والتعليم» ولكن لا ندري كيف تابع أفلاطون أستاذه في هذه النقطة: 
وهو يعلم علما يقينا أن حياة سقراط تعد تكذيبا صرحا هذا الراي. لأن سقراط قام بتعليم 
غيره: ونشأ نلاميذة أولاهم رعاية تامة حتى تشكل سلوكهم كما أرادته فلسفته. 

معنى ذلك أن سقراط حاول أن يكسب تلاميذه الفضيلة وأن يغرسها فيهم وقد 
تكلمت عن ذلك عند حديثي عن سقراط وبيئت أنه كان معلما للشياب الفضيلة. بل إن 
أفلاطون نفسه قد خصص محاورتين كاملتين لتعليم الفضيلة وهما عماورة ميسون وعماورة 


بروتاجوراس. 


1 انظر: أفلاطون. بدري. ص136., 137. 
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ثم إنه في هذه النقطة يكاد يكون مضطربا ولم يجلى برأي قاطع إن كاننت الفضيلة 
تئال بالتعليم أم هي طبيعة في الإنسان, فتارة يقول بإمكان تعلمها وأحرى ينفي ذلك. 

فنتقده في ذلك سانتهلير في مقدمة كتاب الأخلاق لأرسطو حيث فال: تناقض بين 
يقبله وينبه عليه هو نفسه. فإنه يزعم أن الفضيلة لا يمكن أن تعلم في حين أنه يقرر أنها 
ليست إلا علما. يعني أنه يكفي معرفة ما هو الخير لإتيانه فإذا كانت الفضيلة علما فكيف 
يقول أنها لا تعله؟”'". 

وم يقتصر الأمر على نقد سانتهيلر هذا بل نهد سانتلانا ينتقده أيضاً في كتابه تاريخ 
المذاهب الفلسفية قائلا: أنه قال: أن الفضيلة ليست من العلوم التي يمكن تدريسهاء فإذا م 
يكن تعليمها كتعلم العلوم وهي مع ذلك لا بد فيها من العلم. فما منشأ الفضيلة وما 
أساسها؟ وكيف يوفق بين النقيضين؟ في محاورة ميئون قال أنها من العلوم القابلة للتعليم ... 
ثم يستطرد سانتلانا قائلا: فمآل المباحثة أن الفضيلة علم من جهة وليست علما من جهة 
أخرى. وذلك أن مبناها نزوع طبيعي أي استعداد وميول يكون فينا طباعا. ولا يكتسب 
بالتدريسء. وعلى ذلك فالفضيلة مما لا يقبل التعليم إذا كان معناها اكتساب شيء جديد م 
يكن له سابقة في النفسء أما إذا أجيز لزوم هذا الاستعداد الطبيعي فلا مانع من القول بأن 
الفضيلة علب . أي تذكر لما كان منسياً من قبل. 

أما عن موقفي تجاه هذه القضية أقول: إن الفضيلة عند أفلاطون تصدر عن القوى 
النفسية فهي إذن ليست مكتسبة» ولكنها عبارة عن التباه النفس لا كانت تعلمه ثم غفلت 
عنه. فأفلاطون وإن كان قال بتعليم الفضيلة: إلا أن التعليم عنده لا يكسب النفس الفضيلة 
وإنما يذكرها بما علمته من قبل ونسيته. 

أما الفضائل في صورئها الخارجية فإنها لا شك من الممكن تعلمها بل من الواجب 
على الإنسان اكتسابها بالفكر والنظر والتطبيق العملي» ومصاحبة الأخيار وتقصي سير 
الصالحين من الناسء وإلا كانت الرسالات السماوية وجهود النبيين والمرسلين والمفكرين 


0 مقدمة كتاب الأخلاق لأرسطو. ص 44 مرجع سابق. 
20 انظر: تاريخ المذاهب الفلفية. سانتلاناء ص526: 527. مرجع سابق. 
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عبثا لا جدوى منه. واستبعد أن يكون فيلسوف الأكاديمية غير ذلك فهو القائل أن العاقل 
الحاصل على العلم بالخير يعرف ما يجب أن يفعل في كل حالة. لأن نظره شاخص دائما إلى 
الخير المطلق. فالفاضل دليل يجب الاسترشاد بفكره كما يسترشد بالقيشارى لتعلم العزف 
على القيثارة» أما الرذيلة فجهل بالخير الحقيقي. واغترار بالخير الزائف”". 

ولكن لو أخذنا برأي أفلاطون القائل بأن الفضيلة أمر طبيعي في النفس فمعنى ذلك 
أن الطبيعة الإنسانية لا يمكن أن تأتي الشر متعمدة. لأنها لم تخلق إلا للعلم والفضيلة: وهذا 
يستلزم القول بأن الرذائل الى تصدر من الإنسان تعصبر لا إرادية””' وما دامت لا إرادية 
أفيتعلق بها عقاب, أو تقع بسببها مسثولة؟77. 

ثم يقول سانتهلير معقبا على مذهبه هذا وما يترتب عليه من خخطر: أنه أي أفلاطون 
يكرر مائة مرة وعلى صور شتى أن الخطيئة لا إرادية: وأنه لا أحد يأتي الشر بمحض اختياره 
فإذا كانت الرذيلة لا إرادية تكون الفضيلة كذلك.» ويكون الإنسان مكرها على إتيان الشر 
ولا يأتيى واحد منهما بمحض إراداته الحرة. 

يستنتج من ذلك أنه متى أذنب الإنسان أي متى أصاب ذاته بالشر المائل» فذلك إنما 
يكون على رغمه دائما. وعلى ذلك لا يتردد - أفلاطون في لوم القانونين على أنهم قسموا 
في قوانينهم الجرائم إلى جرائم عمد وجرائم خطأ ويحاول أن يستبدل بهذا التفسيم العامي 
النظام في نظرة تقسيما أحسن منه. ولأجل أن يُذهب عنا المسئولية قطعا يقرر أن علة هذا 
التأثير إنما هو استعداد في الجسم أو سوء في التربية”. 

والحق أن أفلاطون قد أخفق في هذه المسألة وهي إلغائه المسئولية عن الإنسان 
وسلب حرية الإرادة منه وجعله مجبرا في جميع أفعاله خيرا كانت أم شرا. وإن كان في نظرته 
هذه متفائلاً إلا أن الإنسان مسئول عما يفعله أمام الناس وأما القانون وأمام الله عز وجلء 


57 انظر' تاريخ الفلسفة البونائية؛ يوسف كرم. ص97 نقلا عن محاورتي غورغياس و الجمهورية. 
23 انظر: الأحلاق بين الفلسفة والإسلام. عبد المقصود عبد الخبى» ص 34. 

3 انظر: مدخل إلى الأخلاق. محمد كمال جعفرء ص50. 

)| الظر: مقدمة كتاب الأشلاق لأرسطو. سانتهلي ص 43 نقلا عن مماورات أفلاطون. 


58 


فاه تعال تقولاف كقاسة العزية: كل نفس يما كَسَبَت رَهِينَةُ 4'' أي مآخذة ومخائتة 
على ما تعمل. 

لاريب في أن هذه إحساسات ممدوحة من أفلاطون ولكن قد يكون من الخطر أن 
يجاوز بها إلى أبعد ما ينبغي؛ فالقول بآن الإثم ليس البئة اختياريأء إنما هو القول بأن لا إثم 
أبداً. لأن الإجرام لا يمكن أن ينحصر إلا في الإرادة» وما لم يرده الإنسان لا يكون مواخمذاً 
عما عمل. ويكون من الظلم البين الحكم عليه في جريمة ليس له فيها قصد البتة وهذا ليس 
معقولاً. 

والظاهر أن أفلاطون كان ينظر في مرآة نفسه عندما صرح بأنه لا يتصور أن يقدم 
أحد على الشر باختياره: وذلك بالطبع لما كان يتمتع به أفلاطون من نبل نفسي. وشفقة 
بالمتعثرين: الذين ذهبوا ضحية الإثم والجريمة. فرأيه نابع من رقة شعوره وسخاء نفسه لا من 
استقراء حيادي لسلوك الأفراد والجماعات” . 

ولكن رأى أفلاطون في ' لا إرادية الجريمة يعتبر خطيرا ولا شك من الناحية 
الأخلاقية لما يترتب عليه من نتائج سيئة؛ إذ يقضي ذلك بعدم تبربر القوأنين والشرائع 
الإلهية: كما يقضي أيضا بهدم مذهب أفلاطون نفسهء وكأن أفلاطون خلط ما ينبغي أن 
يكون" بما ' قد يكون فعلا' فعدم الإقدام على الشر والجريمة داخصل"' فيما ينبغي أن يكون' 
والسبيل إلى تحفيقه البصر العقلي. والضبط النفسيء, فإذا ما وقع المحظور وحدث الشر 
فلذلك أسباب أهمها رفض الإنسان أن ينصت وأن ينقاد إلى ضميره وجريه وراء شهوته أو 
وقونة أض إن 

وخلاصة القول: فلنسلم رغم ما يقوله أفلاطون - بأن الرذيلة اختيارية فد يرتكبها 
الإنسان بإرادته وأن الفضيلة كذلك رغم ما يقوله سقراط بأنها هبة محضة ومع ذلك فنحن 
لا نرى رفض رأي سقراط رفضا حاسما بلا تحفظ؛ فننكر المواهب والعيقريات» بل نذهب 


للق سورة المدثر» آية: 08 


0 أنظر: الفلسفة والأخلاق. ععمد كمال جعفرء ص185. 
0133 أنظر: مدخل إلى الأخعلاق ص [5 مرجع سابق. 
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إلى أن الله منح مواهب للئاس تختلف قوة وضعفاء ولكن الله سبحانه وتعالى لم يسو بين 
الناس جميعا فيما وهب من ميول الخير. كما لم يسو بيئهم فيما قدر من ميول الشر. فالفضيلة 
ميسورة للذي يجمع بين عقل مستنير وشهوات هادئة لكنها أكثر مشقة على المخلوق الجافي 
. الطبع الذي أوتي من الذكاء حظا قليلا يجانب غرائز متحكمة”"". 

على أن الفضيلة مهما يكن من سهولتها أو صعويتهاء فإنها الفضيلة على كل حال 
أعنى حربا بين العقل والشهوات. ولو رجع أفلاطون إلى أصل اشتقاق هذه الكلمة في اللغة 
الإغريقية؛ لوجد أن الفضيلة هي الخيار بين طرفين متضادين» وأنها تستمد شرفها من مقاومة 
الطرف الذي نبذتهء وهذه المقاومة هي من عمل الإنسان يأتيها ويدأب عليهاء ومهما كانث 
القوى التى وهب الله الإنسان فإنه قد يستطيع أن لا يستغلها وأن يرضى باهزيمة وهو واثق 
بقدرته على الانتصاد©. 

وبذلك نككون قد انتهينا من هذه النقطة بأن الفضيلة يمكن أن تعلم وبينا ما يترتئب 
على كون الفضيلة طبيعة في النفسء ثم نتتقل بعد ذلك إلى السعادة والخير الأسمى في فلسفة 
أفلاطون الأخلافية. ّْ 


الخيروالسهادة لدى افلاطون : 

ليس من شك في أن البشر جميعا ينشدون السعادة» فإن السعادة ليست مجرد خصير 
نسبي متغير كاللذة؛ بل هي الخير المطلق أو الخير الأسمى ' والفارق بين' اللذة' و السعادة' 
أن الأولى جزئية في حين أن الثانية كلية ' فاللذة في العادة مرتبطة بمنطقة ما من مناطق الجسم 
في حين أن السعادة حالة نفسية تستوعب كيان الإنسان كله. 

والصلة وثيقة بين الخير والسعادة لأن الرجل الفاضل وحده هو الذي يحقق 
الانسجام بين سائر قواهء ومثل هذا الانسجام إثما هو السعادة بعينهاء ومعنى هذا أن نخير 
الإنسان إنما هو في صميمه ضرب من النظام. والتناسب والانسجام. فالفضيلة تختلط 


''1 ألنظر: مدخل إلى الأخلاق. ص !5. وقارن مقدمة كتاب الأخلاق لأرسطو صن 46 47. 
2 أنظر: مقذمة كتاب الأخلاق لأرسطو ص 47 
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بالسعادة والرذيلة تمتزج بالشقاء. وهذه الرابطة الوثيقة التى تجمع بين السعادة والخير. إإنما 
تنشأ من أن كلا منهما يستلزم تحقيق القوى الكامنة في صميم الطبيعة البشرية تحقيقا مليئا 
كاملا. ولا بد للونسان من أن يستشعر السعادة حينما يحقق ما تقضي به طبيعته. فإن توافق 
الإنسان مع نفسه هو السعادة بعينها''". 1 


الخبرالأسمى: 

يرى أفلاطون أن الخير الأسمى ليس هو اللذة: لأن الللة لا تسكمد قيمتها من 
نفسها بل من حسن استعمالها بوساطة العقل. فهي إذن خير نسبي, تابع لا مستقل وليست 
أصلا لأن تعتبر الخير المطلق» وليس هو المعرفة فقط. 

من أجل هذا لا تكون اللذة وحدها أو المعرفة وحدها الخبر الأسمى؛ ولكن بما أن 
هلين هما كل ما نعرف من الخيرات يجب أن يكون ذلك الخير هو جماعها ووليد اتحادهما 
وبعد هذا يكون الخير الإنساني كالعالم بأسره مزيجا من اللذة المقابلة للمادة ومن الحكمة 
المقابلة للمثل في العال 7 . 

الخير المطلوب إذن هو مزيج يستقي من هذين المعينين؛ وبعبارة أدق هو مزيج 
متناسب من اللذة والمعرفة» ومن هنا يكون أفلاطون لم يتجاهل اللذة ولا العقل وهما مبدأ 
الطبع البشري؛. بل أعطى كل واحد منهما حقه من التقدير. 


السعادة: 

السعادة القصوى عند أفلاطون هي الخير الأسمى وهو مزيج من اللذة المحكومة 
بنور العقل ومن المعرفة» وجعل السعادة تقترن بالعدالة التى تتمثل في التحكم في قوى الئفس 
الثلاث القوة الشهوانية والغضبية والناطقة وتنحكم في هذه القوى الثلاث ثلاث فضائل هي 


1 أنظر: مبادئ الفلسفة والأخلاق للدكتور / زكريا إبراهيم ط: وزارة التريية والتعليم 1980م ص 87 89, 
8 أنظر: في ذلك: تاريخ الأخلاق. محمد يوسف موسىء ص80, وانظر الأخلاق بين الفلسفة وعلم الاجتماع للدكتور 
السيد محمد بدوي ط: دار المعارف 1980م. ص 50: | 5. وقارن الفلسفة الإغريقية ج! ص 276. بتصرف. 
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على التوالي: الحكمة والعفة والشجاعة. والأولى أسماها وأكرمها. والحكيم هو الذي يلزم 
الاعتدال ويتمسك بالعفة ويزهد في اللذة» ومتى خمضعت الشهوانية للغضبية وأذعنت 
الغضبية للعقل تحققت العدالة!'. 

وتستشبع العدالة السعادة لأن العدالة خير النفس. والنفس أسمى وأبهى وأبقى من 
الدنيويات جميعاء فقد ينزل بالعادل المصائب ويتهم كذبا ويجلد ويعذب ويوثق بالأغلال 
وتكوى غيناه ويعلق على صليب وتخلو حياته من المتع وهو سعيد بعدالته. أما الطاغية الذي 
يدكل بالناس والسياسي الذي يوقع بخصومه فكلاهما شقي حقيقي بالرئاء لأن الظلم أعظم 
الشرور... والظالم أشقى حالا إن لم يكفر عن أثامه. ومعنى التكفير تحمل القصاص العادل؛ 
وهو خير يستقيم به النظام؛ وتخلص به النفس من شرها الذي هو أعظم الشرور لأنه شر 
النفسء كما أن المريض يسعى إلى الطبيب ويتحمل الكي والشق. كذلك يجب على الخناطئ 
أن يسعى إلى القاضي بنفسه. فيعترف بخطيئنه ولا يكتمها في صدره ويطلب العقاب ولا 
يتهرب منه؛ فإن استحق الجلد قدم جسمه للسوطهء أو استحق الغرامة أداهاء أو النفىي رحل 
عن وطنه؛ أو الموت تجرعه. فإن التكفير أفضل اخيرات بعد البر'”". 

ومعنى هذا أن أفلاطون يرى أن السعادة تتحقق بالانسجام بين قوى النفس الثلاثة 
وتحقق العدالة» يتبين من هذا أن هناك رابطة بين الفضيلة والسعادة التى تجيء حتما عقبها 
فالإنسان الفاضل هو العادل. والعادل سعيد مهما تواكبت عليه الأحزان والمصائب. ومهما 
نال من العقاب الدنيوي طالما بقى محتفظا بفضيلته عائشا في ظل العدالة بمعناها العام أما 
الإنسان الطاغية المستبد الذي ينكل بالناس فهو شقي تعيس حقيقا بالرثاء» مهما نال من 
لذات الدئليا. 

يقول أفلاطون: إن من يحيا حياة العدالة هو سعيد ومبارك وعلى الضد من ذلك 
من يحيا حياة التعدي فالعادل سعيد والمتعدي تاعسء والسعادة هي النافعة وليس التعاسة””. 


.76 أنظر: نلسفة الأخلاقء توفيق الطويلء ص‎ 4١ 
أنظر: تاريخ الفلسفة اليونانية. يوسف كرم ص96. 97. باختصار نقلا عن محاورات أفلاطون.‎ 2 
.28 أنظر: الجمهورية حنا خباز ص‎ 13 
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وخلاصة القول: إن أفلاطون يرى أن تحقيق هذه السعادة التى تتوقف على الفضيلة 
بمكن تحقيقها في هذه الحياة للمرء الفاضل صاحب العدالة. ش 

ويرى أفلاطون أن الحكيم يمكن أن يموت كما مات سقراط شهيد الظلم. ولكنه 
قرير العين هادئا سعيدا سعادة روحية عالية في غير اتهام للعدالة أو الآهة'"'. 

فهو يرى أن الإنسان الفاضل يجب أن يتشبه بأستاذ الفلاسفة سقراط في أن يحيا حياة 
العدالة والفضيلة؛ وأن يطلب الشهادة مثل ما طلبها سقراط. لأنه يعلم أنه سيعيش حياة 
سعيدة بعد ذلك. 


خلود الروح عند أفلاطون : 

يرى أفلاطون أن النفس الإنسانية خالدة وغير قابلة للفناء. وأن العناية الإلهية 
الساهرة ستحقق لكل منا في عالم آخر ما يستحقه من جزاء على ما عمل في هذه الحياة'”. 

وبناء على هذا فهو يرى أن السعادة العليا لا تكون في هذه الحياة وإنما تكون في 
حياة أخرى تسعد فيها النفس بالخلود. لأن الموت في نظره هو خخلاص الروح من شرور 
الجسد وبداية حياة جديدة فهو يقول: الفيلسوف الحق يجتهد ساعة فساعة في أن بعيش في 
هذه الحياة الدنيا العيشة الروحية التي يشتهيها وأن يتعجل الحياة الأخرى بممارسة العفة 
بمعناها الأسمى وهو الرغبة عن اللذة والتجرد من الجسم والمران على الموت؛ فيبلي جسمه 
ويصفيه من المادة بقدر الاستطاعة, لأنه يعلم أن سعادته في التشبه بالله””. 

وأفلاطون في هذا يكاد يكون قريبا من نظرة الإسلام إلى السعادة فالإسلام يرى أن 
السعادة الحقة لا تكون إلا في الحياة الآخرة بالخلود في الجنة وأعلى درجات السعادة 
الإسلامية هي التمتع بالنظر إلى الذات العلية فهذه هي السعادة التى ليس بعدها سعادة. 


ناريخ الأخلاق. محمد يوسف موسى نص |5 نقلا عن ععاررة أفلاطون يدون 
13 أنظر: تاريخ الفلسفة اليرنانية؛ يرسف كرم. ص 99 نقلا عن محاورة فيدون: (وأنظر أيضا فلسفة الأخلاق. ترفيق 
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وبذلك نكون قد انتهينا من الكلام عن الأخلاق لدى أفلاطون وقد ظهر لنا مترفعا 
عن لذة السوفسطائيين وأمثاهم» ومعرضا عن طيبات الحياة التي درج الناس على تسميتها 
خيرات تقصد لذاتهاء وموفقا بين اللذة والمعرفة في انسجام بديع يترتب عليه السعادة التامة 
والخبر المطلن ومقتئعا بخلود الروح؛ وحياتها في دار أخرى تجزي فيها على ما أسلفت من 


خير وشر. 


السياسة لدى أفلاطون 
تمهيد: 
تناول أفلاطون نظريته السياسية في عدة محاورات أهمها ثلائة'!': البمهررية" 
والسياسي ثم النواميس. والمحاورتان الأوليان تتشابها تقريبا في النظرية العامة التى يقدمها 
أفلاطون عن الجمهورية المثالية» أما النواميس أو القوانين فتختلف كثيرا عن الجمهورية 
والسياسي. ويمكن أن نطلق على نظرية أفلاطون في الجمهورية والسياسي الدولة المثالية أو 
الجمهورية الفاضلة: وتطلق على نظريته في القوانين» الدولة الواقعية أو الجحمهورية الواقعية. 
غير أن كتاب الجمهورية هو الذي استاثر بأوفر نصيب من هذا اللون من التفكير, 
والغرض الذي يهدف إليه أفلاطون من تأليف هذا ا ا الضرورية أو 


وضع التخطيط الأمثل لقيام جمهورية مثالية - أو مديئة فاضلة- 5 تنتقي فيها كل الشرور 
والآثام التى تزخر بها المجتمعات المعروفة لعهده؛ مديئة فاضلة تقو لني الننه له دري 
عليها حكومة الفلاسفة2. 


وقبل أن أبدأ الحديث عن النقاط التى تناولتها نظرية أفلاطون السياسية ييجدر أن 
ألقي الضوء على هذه الكتب الثلاث: 


1 محاورةالجمهررية: قام بترجمنها إلى العربية كل من حنا باز والدكتور فؤاد زكريا والدكتورة نظلة الحكيم ومحمد مظهر. 
وعلى هؤلاء الترجمات الثلاث يككون اعتمادنا في هذا البحث. ومحاورة السياسي: نقَلها إلى العربية أديب تصور بعنوان 
رجل الدولة ومحاورة القوانين: نقلها إلى المرية محمد حن فلاظا وقامث يطبعها الهيثة المصرية العامة للكتاب. 

133 أنظر: علم الاجتماع ومدارسه ج-! للدكتور مصطفى اللنشاب ط: الأنجلر المصرية 1984م ص |ل4. 42. 
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أولا: كتاب الجمهورية 

يشتمل على عشرة أجزاء وهو أهم ما سطر أفلاطون من كتب تناول فيه سائر 
جوانب فلسفته كأما أراد به أن يكون ملخصا موجزا لفلسفته جميعا فإنه يبحث مناحي الحياة . 
الإنسائية بأسرهاء موليا وجهه شطر معالجة موضوع الإنسان الصالح والحياة الصالحة 
الفاضلة - ويتجه إلى معرفة الوسائل المؤدية لبلوغ هدف إقامة الحكم الصالح. أعني أن كتاب 
الجمهورية لا يتخصص في دراسة موضوع بذاته فإنه لا يعتبر كتابا في الموضوعات السياسية 
أو الأخلاقيات أو الاقتصاديات أو الموضوعات الاجتماعية على اختلافها فحسب؛ بل أنه 
يشتمل على ججميع هذه ال موضوعات بالإإضافة إلى بجنه شئون التعليم والفن والفلسقة 
والغيبيات وذلك لإيمان أفلاطون بأن بحث الحياة الفاضلة في دولة فاضاة لابد وأن يشتمل 
على جميع جوانب الحياة ولكن الفكرة الجوهرية فيه التي أبان عنها عنرانه هي فكرة 
الجمهورية الصاحة. أو المديئة الفاضلة وقد صور أفلاطون في هذا الكتاب مدينة مثالية رأى 
أنها هي ما ينبغي أن يكون”'". 

ويرسم كتاب الجمهورية صورة للدولة المثالية أو' اليوتوبيا. ولما أعيا مؤلفها 
العثور على تلك الصورة في الأرضء وفقد الأمل في أن يصبح من الممكن اكتشافها في أيامه. 
ولى وجهه نحو السماء يبحث عنها عله يجد هناك نموذجا لمن يرغب أن يراه ويبنى نفسه على 


63 أنظر: الفكر السباسي دراسة مقارئة جا. فؤاد محمد شبل ط الهيئة المصرية العامة للكتاب 1974م ص 94. 95. 
وأيضا قصة الفلسفة البونائية. أحمد أمين وذكي نيب ص 190. [19. وأيضا الفلسفة الإغريقية جا محمد غلاب 
ص 95! وأيضا الفككر السيامي الغربي. تاليف جون باول؛ ترجمة محمد رشاد لحيس ط اليئة المصرية العامة للكتاب 
5م ص46 بتصرف واختصار. 

137 اليوئوبيا هي الشيء غير الموجود في الواقم وتطلق على المدن الفاضلة التى ينشثها خيال بعض الفلاسفة. ويشرعون لحا 
من المثل ما يرون أنه أمثل طريقة للإصلاح الاجتماعي مب ما يذهبون إليه من نظريات ويدينون به من مبادئ. وم 
يخل عصر من عصور التاريخ من هذا الصنئف من الفلاسفة والمصلحين. ما دام التطور والتغير من سنن الاجتماع 
الإنساني. وما دام الطموح إلى الكمال رائد الفكر المستئير. وكان أشهرهم في العصور القدمة أفلاطون مؤلف الجمهورية 
المثالية.» وفي العصر الوسيط الإسلامي الغارابي مؤلف المديئة الفاضلة؛ وفي العصر الحديث كابائلاً مؤلف كتاب مديئة 
الشمس. أنظر: بحوث في الإسلام والاجتماع ج | علي عبد الواحد وافي ط: أولى دار النهضة المصرية 1977. 
7ه - ص 275. 
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مثاله. وأما وجود ذلك النموذج على الأرض في الحاضر أو المستقبل؛ فليس بالأمر المهم في 
نظره؛ وإلا لزاما على كل إنسان أن يختار قوانين هذه المدينة ويطبقها معرضاعن كل ما 
سواها. على أنه يمتنع أن يمائل مجتمع من المجتمعات الدنيوية ملكوت السماوات. ولكن 
الشخص الذي تتحلى روحه بالفضيلة قد يبصر ذلك الملكوت في نفسه”'". 

وقصارى القول: لقد بدأ أفلاطون كتابه هذا بالحملة على السوفسطائيين وتسفيه 
آرائهم في القوانين الأخلاقية بصفة عامة وفكرة العدالة بصفة خاصة. ثم يتكلم عن طبيعة 
الاجتماع البشري ونشأته الأولى ويناقش الدعائم التى تقوم عليها المدن المعاصرة في هذا 
الصدد عدة نقاط منها التربية الاجتماعية التى تحتاجها الدولة وهذا هو الركن الأساسي فيها. 
وهو تنشئة الأفراد وتربيتهم تربية سليمة» والمساواة بين الرجل والمرأة» وتجنيدها والشيوعية 
بالنسبة لطبقة الحراس» ثم حكومة الفلاسفة» وقد بذل قصارى جهده في البرهنة على صحة 
ما ذهب إليه وظن بعد كفاحه الجدلي أنه أصاب كبد الحقيقة بيد أن الظروف الاجتماعية 
وطبيعة الحوادث أقئعته بأن ما يسعى إليه خيال راق لا سبيل إلى تحقيقه في عالم الواقع 
لامتناع وجود الفيلسوف الحقء بل أن أفلاطون نفسه كان يشعر بصعوبة تطبيق نظام 
حمهوريته المثالية» ويؤيد ذلك الدكتور بيصار حيث قال: وأفلاطون نفسه كان يشعر بصعوية 
تطبيق هذا النظام فيجيب في الجمهورية على من سأله عن إمكان تكسوين دولة على هذا 
النحو. بأن البحث عن النظام الكامل شيء وإمكان تطبيق هذا النظام شيء آخرا. 

ولذلك عاد أفلاطون في كتابه القوانين وهو آخر كتاب له لامتحان الآراء 
والنظريات البى عرضها في الجمهورية» وأعطانا صورة للدولة الممكنة التحقيق. 

ولكن ما الدافع الذي جعل أفلاطون يرفض الواقع الذي يعيش فيه ويحلق بمثاليته 
هذه في السماء؟ 

نستطيع أن نقول أن فكرة أفلاطون في دولته المثالية ما هي إلا رد فعل ضد 
الاتجاهات التى اتسم بها عصره مثل اضطراب الحالة السياسية وفسادهاء وجهل الساسة 


1 أنظر: المان الفاضلة. محمد يونس الحسيني. ط: السلفية بالقاهرة 1370ه 1951م. ص 42. 
273 أنظر: الفلسفة اليرنائية مقدمات ومذاهب. د/ محمد بيصار دار الكتاب اللبناني 1973ى ص 114. 


96 


وعجزهم عن القيام بواجبهم أمام أفلاطون وعلى مرأى منه دفعه إلى التفكير والبحث لعله 
يد حلا لهذا الاضطراب والفساد. 

بل لقد عانت المدن اليونانية من سوء الحكم وفساد النظمء سواء أكانت ديمقراطية أم 
استبدادية أو ارستقراطية وقد شهد أفلاطون فساد النظام السياسي في مدينته وكان يطمع في 
إصلاح هذا الفساد ولكن إعدام أستاذه سقراط' في ظل حكومة ديمقراطية في أثيناء بل 
وبتحريض من قادتها دفع به إلى الشعور باليأس من إصلاح النظام السياسي بالطريقة 
التقليدية أي عن طريق تعديل الدستور أو إبدال أشخاص بآخرين فاتجه تفكيره إلى ضرورة 
إجراء تغير أساسي في نظام الحكم على أساس التربية الأخلاقية فيكرن هدف الدولة تربية 
المواطنين تربية صحيحة لتحقيق الخير لهم كأفراده وللجماعة الى يعيشون فيهاء وضمن ذلك 
كله في كتاب الجمهورية”'' في إطار مثالي ' يوتوبي ' ربما لعدم قدرته على نض الأوضاع 
بطريقة مباشرة استفادها من درس إعدام أستاذه سقراط وبالتالي استعان برؤيته المعمارية في 
بناء صورة مثالية لدولة خيالية تتحقق فيها المثاليات العليا الى ثادى بها سقراط وينقتض من 
خلالها الأوضاع القائمة بطريقة ضمنية. 

وقصارى القول: أن كتاب الجمهورية يشتمل على نقد لاذع للأوضاع السياسية 
لدولة المدينة كما كانت في أثيناء فهو يهاجم الحكم الديمقراطي بقوله: إن الشعب لا يصلح 
لحكم نفسه بنفسه وركز هجومه على طبقة رجال السياسة في أثيدا فوصفهم بالجهل 
والضعف وجعل النظام الديمقراطي مسئولا عن ذلك لا استلزمه من تعدد الأحزاب ذات 
المصالح المتضاربة!©. 

أما السياسي والقوانين فأقل شيوعا من الجمهورية» والواقع أنهما غالبا ما يهملان 
ولكن من الأنسب إبراز وصف بسيط ها. 


0 انظر: تاريخ الفكر الفلسفي ج! أبو ريان ص 214: مرجع سابق. 

0123 انظر: الفكر السياسي من أفلاطون إلى محمد عبده؛ للدكتور حورية توفيق مجاهد. ط: الأنجلو المصرية 1986م. ص 47. 

03 انظر؛ المدخل في علم السياسة د: محمود يري عيسى. ويطرس غالي. ط؛ الأتجلر المصري. خامسة 1986م: هامش 
ص[31. 
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ثانيا: السياسي: 

وهو الكتاب الثاني من كتب أفلاطون السياسية ويطلق عليه أيضاأ رجل الدولة كتبه 
أفلاطون وكان سنه حوالي ستين عاماء أي بعد الجمهورية بعشر سنين وقبل القوانين بعشر 
أخرى تقريباً. فنستطيع أن نقول أنه حلقة اتصال بين محاورتي الجمهورية والقوانين. 

تناول أفلاطون في محاورة السياسي. تعريف السياسة وهل هي علم أو فن. وبحث 
فيه مسألة الحكم من ورجهة علمية» وقال أن الرجل السياسي الحقيقي هو الفيلسوف الكامل 
الذي يهدف إلى تلقين الشعب الفضيلة والعدل. ومتى وجد هذا الحاكم فلا حاجة إلى 
القوانين إذ يجب أن يكون مثل هذا الحاكم مطلق التصرف غير مقيد بقانون» ولكن هذا 
الحاكم الأمثل حديث خرافة فليس من المعقول أن إنسانا بشريا يستطيع أن يطبق العدالة 
تطبيقا صحيحا بدون أن تنتابه نشوة السلطان. 

ومن ثم انتهى في هذه المحاورة إلى جملة نتائج من أهمها: إن الحكم عنده فن وعلم 
وتخصص لا يمكن أن يتقنه أو يملكه إلا واحدا أو اثنان أو قلة قليلة. ويستطيع مثل هذا 
الحاكم أن يحكم بلا قوانين ما دام يرجع إلى فنه في السياسة. أما إذا لم يتوفر وجود هذا 
الفيلسوف الخبير بالسياسة فعندئذ نرجع إلى القانون”''. 

ولعل أفلاطون في هذا الرأي يضع تمهيداً لنظريته النهاية التي ضمنها كتاب القوانين 
فالفكرة الجوهرية في محاورة السياسي هي القصد إلى تميز الملك والسياسيين الحقيقيين من 
المهرجين الزائفين. 


ثالثاً: القوائين: 
أفلاطون خبرة السبعين عاما التى عاشها مفكرا وممارسا بوجهيها الأبيض والأسود. ويقول 


5 انظر: في قلفة السياسة. للدكتورة أميرة حلمي مظرط: دار الثقافة والنشر والتوزيع. القاهرة. 1984م: ص 29. 
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الأستاذ برنت وهو بصدد الحديث عن كتاب القوانين آننا نراه في القوانين يعود إلى الوراء 
كعجوز في السبعين, أي إلى الأمور التي كانت دائما أقرب إلى قلبه”"'. 

والحق أن الدارس لمؤلفات أفلاطون السياسية يجد كتاب القوانين ما هو إلا إصلاح 
للكثير من الأخطاء التي افرطت من أفلاطون في عصوره الأولى مثل القول بالشيوعية؛ وإلغاء 
نظام الأسرة الدائم. وغير ذلك كثير من الآراء الهدامة التى اعترف بها افلاطون نفسه في 
شيخوخته ورجم عنها. وهذا الكتاب يعتير أطول بحوثه وآخرها وأغناها مادة وأقربها إلى 
طبيعة العمران البشرى والاجتماع السياسي فقد عنى فيه بترضيح الخطوط العملية لتحقيق 
المدينة الصالحة الواقعية بعد أن انصرف اهتمامه في حاورة الجمهورية والسياسي إلى بيان 
النموذج المثالي للمدينة. 

ولكن ما يؤخذ على هذا الكثتاب صعوبة قراءته إذ جاء الحديث فيه مشتتا لا ترابط 
فيه: وفيه حشو وتكرار كثير. وأقرب تفسير مقبول لذلك ما هو متواتر سن أن المؤلف م 
يراجع كتابه المراجعة الأخيرة وبسبب هذه الشوائب في أسلوب القوانين كان إقبال القواء 
عليه ضئيلاً إذا قورن بالجمهورية أما الجمهورية فكتاب لكل زمان نظراً لأن عمومية المبادئ 
التى عالجها تجعلها في معظمها غير متأثرة بمرور الزمن0. 

وبعد هذه الإطلالة السريعة البى تمحدئت فيها عن التعريف بالكتب الثلائة التي 
تتضمن نظرية أفلاطون السياسية» نعود بعد ذلك إلى موضوعنا الأساسي وهو السياسة لدى 
أفلاطون وهو موضوع حديئنا في الفصول الثلاثة التالية. 


130 انظر: القرانين لأفلاطون ترجمة محمد حسن ظاظا: طبعة اشيئة المصرية العامة للكتاب 1986م. صص10. 11. 
03 انظر: تطور الفكر السياسي الكتاب الأرل. جررج هف ساياين ثر حمة تسن جلال العروس» ط: دار المعارف كصصر 
4ام. ص82. 83. باختصار وتصرف. 
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الفصل الثالث 
نشأة المجتمع وضرورة الاجتماع 


أكد عدد كبير من الشراح أن أفلاطون كان صاحب أول نظرية اجتماعية وتاريخية 
واضحة المعالم في تاريخ الفكر الغربي ويعتيره جورج سارتون أول عالم اجتماع لأنه قام 
بتصنيف أنواع الحكم في المدن اليونانية ويذكر كارل بوير أن أفلاطون كان عالم اجتماع 
بالمعنى الذي أصبح به مصطلح علم الاجتماع مفهوما عند كونت و سبنسر فقد طبق منهجه 
المثالي بنجاح في تحليل حياة الإنسان الاجتماعية وقوانين تطورها فضلا عن قوانين وشروط 
امشقة اوه" . 

ويفسر أفلاطون نشأة الدولة أو امجتمع أو المدينة بأنها ظاهرة طبيعية ناشئة من تعدد 
حاجات الفرد وعجزه عن قضائها وحده. وأن فطرة الإنسان هي التى تهديه إلى التمساس 
معونة الغير في إشباع هذه الحاجات لكثرتها وتنوعها فهو محتاج إلى القوت واللباس والمسكن 
والأمن. والجنس. وهذه هي أهم الضروريات. إذ لا يوجد إنسان كامل بمعنى أنه لا يوجد 
إنسان يستطيع أن ينتج جميع احتياجاته الضرورية بمفرده: فكل إنسان محتاج إلى مبادلة إنتاجه 
بإنتاج الآخرين حتى يحصل على جميع مقومات معيشته. 

يؤيد ذلك ما أورده أفلاطون في الجمهورية حيث قال: إن الدولة تنشأ لعدم 
استقلال الفرد بسد حاجاته بنفسه وافتقاره إلى معونة الآخرين. ولما كان كل إنسان محتاجا إلى 
معونة الغير في سد حاجاته. وكان لكل منا احتياجات كثيرة لزم أن يتألف عدد عديد منا 
من صحب ومساعدين. في مستقر واحد فنطلق على ذلك المجتمع اسم وي ا 


1 انظر: مقدمة في علم الاجتماع السياسي للدكتور إسماعيل على سعد. ط: دار المعرفة الجامعية بالإسكتدرية 1987م. 
ص 29. 30,. وانظر تاريخ العلم. جورج سارتون ج3. ص 43. مرجع سابق. 

0 يلاحظ أن أفلاطون يستعمل الدولة والمديئة بمعنى واحد. فما كان معروفاً من تنظيم سياسي في هذه الآونة هو دولة 
المديئة. 

13 انظر: الجمهورية حنا خخباز ص 40؛ وفؤاد زكريا ص7 22. 
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فالاجتماع الونساني يقوم إذن على مبدأ التعاون وتبادل الخدمات بدافع من الطبيعة 
الإنسانية بحيث يجد كل مواطن في زملائه أصدقاء نافعين ترتبط مصلحته بمصلحتهم. وهذا 
التفسير لنشأة الاجتماع يختلف كل الاختلاف عن نظرية العقد الاجتماعي التي قال بها 
السوفسطائيون والإبيقوريون» وصيغت كاملة في فلسفة كل من هوبز ولوك وجان جاك وهي 
ترجع ظاهرة الاجتماع الإنساني إلى الاتفاق الاختياري لا إلى طبيعة الإنسان”". 

بمعنى أنها نتيجة تعاقد أو اتفاق. وفي ظل هذه النظرية تقتصر وظيفة الدولة على 
ضمان حرية الاختيار للأفراد. وقد رض أفلاطون نظرية التعاقد هذى لأنها تستند إلى 
الإرادة الفردية وتهمل طبيعة الأفراد. وهو يرى أيضاً أن التعاقد بين الأفراد قد لاا يتم 
لأغراض فافلة بعكس الطبيعة التي ترمي إلى تحفيق الغرض الفاضل وتوفير الخير 

2 

ل أفلاطون هذا فد وضح وجهة نظر جديدة ظلت تلازم النظرية الاجتماعية 
حتى الآن» وهذا التفسير بعنى أن أساس قيام المجتمعات المتمديدة هو الحاجات الاقتصادية 
وتبادل الخدمات بين الأفراد في اجتمع. وأن كل عضو في المجتمع يلتزم بقدر معين من الأخحذ 
والعطاء. 

وبناء على هذا يقول أفلاطون شرحا لفكرثه هذه: فلنخطط في بحثنا مديلة خيالية 
مبتدئين بها من أول أركانها. فيظهر إذا أنها أنشئت سذدا لحاجاتنا الطبيعية؛ وأول تلك 
الحاجات وأهمها القوت. قوام حياتنا كمخلوقات حية؛ وثاني تلك الحاجات المسكن وثالثها 
الكسوة وهكذا. 

ثم إن أفلاطون يضع حدا لأصغر مدينة ممكنة التحقيق فيقول: أنها تتالف من أربعة 
أو خمسة رجال: فلاح وبناءء ونساج» يضاف إليهم الإسكاني. أي صانم الأحذية - وائنين أو 
ثلاثة من العمال القائمين بسد حاجاتنا الجسدية الضرورية. وعلى كل من هؤلاء أن يعمل ما 


0357 انظر: مشكلات فلسفية تاليف نخبة من الأساتذة. ط: جريدة الصباح بمصر. 1954. ص 207. 
2 الظر: المدل في علم السياسة: ص [3 مرجع سابق وأيضاً تطور الفكر السياسي. ص [6. 
53 انظر: الجمهورية. حنا خباز. ص40 مرجع صابق. 
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يلزم للجميع من منتووجه؛ فيعد الفلاح مثلا وهو أحدهم. ما يحتاج إليه. أربعة أشخاص مسن 
الطعام. فيقضي في إعداد طعامهم أربعة أضعاف الوقت اللازم له لإعداد طعامه ثم يقاسم 
إخوانه الثلاثة إنتاجه .. بدلا من أن يهملهم ويعمل ما يسد حاجته. فبقضي ربع وتقه في 
إعداد ربع مقدار الطعام. ويقضي الثلاثة الأرباع الباقية من وفته في إعداد مسكنه وكسوته 
وموراي. 
فأفلاطون يرى أن الدولة تنشأ حينما يشعر الناس بأن الواحد منهم لا يستطيع أن 
يكفي نفسه في إشباع حاجاته؛ فيجتمع الناس بعضهم مع بعض لكي يستطيع الواحد منهم 
أن يكمل الآخرء ويحقق له من المنافع ما لا يستطيع هر وحده أن يحققه. فالاجتماع في نظر 
أفلاطون ضروري. 

ولكن هذه الجماعات الصغيرة المتعاونة فيما بينها سرعان ما تزداد وتؤلف مديئة فإن 
لم تستطيع أن تكفي نفسها بنفسها تلجاً إلى التجارة والملاحة. هذه المديئة الأولى مدينة 
الفطرة. مثال اليراءة السعيدة؛ ليس لما من حاجات إلا الضرورية؛ وهي قليلة ترضيها بلا 
عناء» يقنع أهلها بالشعير والقمح والخضر والثمار والخمر. فيعيشون عيشة سليمة ويعمرون. 
لا يعرفون الفاقة ولا الحرب. ولكن هذا العصر الذهبي انقضى يوم فطنن الناس إلى جمال 
الترف والفن فنبتت فيهم حاجات جديدة» واستحدثوا صناعات لإرضائهاء وضاقت الأرض 
بمن عليهاء فنشبت الحروب وتألفت الحيوش هذه هي المديئة الثانية هي المدينة المتحضرة وهي 
0 

يفهم من هذا أن الدولة لدى أفلاطون نظام اقتصادي محض أبرزته إلى الوجود 
احتياجات الإنسان المادية وحدها وعم 'ظام تقسيم العمل الذي هدفه إشباع رغبات 
الناسن” 

ولكن إذا كانت الدولة مجرد نظام اقتصادي كما يرى أفلاطون فلن تكون العدالة 
الإنسانية سوى الفطرة النى تستميل الإنسان لتركيز ملكاته لإنجاز فعل اقتصادي يتخصص 


1( انظر: الجمهورية حنا شتباز؛ ص | 4: مرجع سابق. 
0177 انظر: يوسف كرمء ص 100 مرجع سابق: وقارن مع ذلك الجمهورية حنا خباز. ص 42. 43. 44. بتصرف واختصار. 
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فيه. وههناء لن يفترق الإنسان عن الغريزة إلا فيما ندر الغريزة التي ترغم الطبقات المختلفة 
مجتمع النحل لتكريس أنفسها كل لتأدية عمل خاص"". 

بيد أن أفلاطون يرى في تعدد احتياجات الإنسان لما هو أبعد من الضروريات آفة 
تصيب الجنس البشريء إذ يقتضي هذا التعدد زيادة ممائلة في وسائل إشباعها. وههنا يخالف 
الكتاب المحدثين الذين يرون في ابتكار وسائل إشباع المطالب الإنسانية المتزايدة ولاسيما التي 
تعتبر كمالية - علامة ارئقاء الحضارة”* على أنه لا ينكر تأثير الإقبال على اقتناء الكماليات 
على صفاء الأذواق وما تبعثه الفنون في النفوس من رقة المشاعر. وهو يدرج تحت باب 
الكماليات والفئون: الموسيقى والشعر والتصوير وصناعة الحلوى والملابس. لكنه يرى أن 
الارتقاء بالفنون لا يدخل في نطاق رسالة الدولة الأصلية”. وإذا ما أخفقت الدولة في كفالة 
احتياجات مواطنيها فإنها - كما يقرر أفلاطون تنساق وراء العدوان. لتتمكن من إزالة هذا 
الفشل الذي لا يكون إلا نتيجة تفكك النظام الصارم الذي وضعه أفلاطون. وعدم التزام 
الأفراد به. وإذا حدث هذا تشعر الدولة بفشلها في ضبط النظام فتلجا إلى العدوان 
والحروب. 

فهوية الدولة بناء على هذا التبادل وما تعمل على تنظيمه في الجماعة هو إيجاد أوفق 
الطرق لإشباع الحاجات. والتناسق في تبادل الخدمات. 

ولكن مهمة الأفراد هي القيام بتنفيذ الأعمال التى تفرضها عليهم مراكزهم 
الاجتماعية وتتوقف أهمية الفرد الاجتماعية على قيمة العمل الذي يقدمه للمجتمع. فالفرد 
في الدولة يحتل مركزاً اجتماعياً معيناء هذا المركز يتطلب التزامات معيشةء وعلى الدولة أن 
توفر الأسباب التي تسهل قيام الأفراد بالتزاماتهم. وعلى ذلك فالحرية التي تكفلها الدولة له 
لبس غرضها تمتعه بإرادة حرة بقدر ما تستهدف تمكينه من أداء الخدمات المطلوبة منه("". 


0 انظر: الفكر السياسي. محمد شبل» ص 105؛ مرجع سابق. 

5 تاريخ الفلسفة الغربية: ج1؛ برتراندرسل. ص 39. مرجع سابق. 

203 انظر: الفكر الياسي. 05] مر جع سابق. 

59 انظر: تطور الفكر السياسي سباين؛ ص 60)؛ وأيضاً المدخل ف علم السياسة. ص | 3 مرجع سابق. 
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ثم إن تبادل الخدمات بين أفراد الجتمع لدى أفلاطون يتضمن مبداأ آخر لا يقل في 
أهميته عن المبدأ السابق» وهو مبدأ تقسيم العمل والتخصص في القيام بالمهام ذلك لأن 
متطلبات الإنسان إذا ما أشبعت بطرق التبادل. فإن كل فرد لا بد أن يتوافر لديه فائض مسن 
الحاجات الي يؤديهاء وأن يتحقق لديه نقص كذلك في الحاجات البى ياخذها. ومن هنا تبدو 
ضرورة التخصص ف العمل. 

فيترتب على ذلك أن يقوم كل فرد من أفراد المجتسع بعمل معين يتخصص فيه 
ويتفرغ له فلا يتعداه إلى غيره» لأنه بالتخصص يكتسب الخبرة وينتج إنتاجا أفضل وأوفر. 
والأعمال متنوعة ومتفاوتة في الأهمية وغتلفة فيما يتطلب من المواهب والاستعدادات. 
فكل فرد يختلف عن الآخر فيما حبته سه الطبيعة من الاستعدادات الفطرية؛ فهذا يمتاز 
بالشجاعة وذاك يمتاز بالذكاء | لخارق وذلك يمتاز بالمهارة في العمل وهكذا فيجب توزيع 
الأعمال على الأفراد بحيث يختص كل فرد بنوع العمل الذي يتفق مع ميوله الذاتية وتتجلى 
فيه مواهبه الخاصة. 

ومن ثم نستطيع أن نقول: أن مبدأ التخصص في العمل يقوم في نظر أفلاطرن على 
حقيقتين أساسبتين في النفس البشرية أولاهما: أن الئاس يختلفون في المواهب ومن ثم يؤدون 
بعض الأعمال أحسن من غيرهم. والحقيقة الثانية أن المهارة تكتسب فقط عندما يكرس 
الناس أنفسهم مقبلين على أداء العمل الذي يتفق مع استعدادهم الذاتي”". 

وفي ذلك يقول أفلاطون: ينبغي أن نخلص من ذلك إلى أن كل الأشياء تكون أوفر 
مقدارأ وأجود نوعاء وأسهل إنتاجأء إذا التزم العامل بما يميل إليه طبعة من الأعمال وأتمه في 
وقته الخاصء غير متشاغل عنه فيما سواو. 

وهذه نظرية سليمة لا غبار عليهاء ولا تتعارض مع نظرة أي عصر من العنصور 
قديما ووسيطا وحديثا. لأن الشتخصص في شيء يكون على دراية به بخلاف غيره ممن يجهل 


هذا الشيء. 
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ثم يجب على الدولة بعد ذلك أن تتعهد هذه المواهب بالتهذيب والتنمية وأن تتخذ 
لذلك أفضل خطط التربية والتعليم حتى تصل كل موهبة إلى أقصى قوتها في كل فرد وبذلك 
تمكن الدولة أبنائها من أن يقدم كل واحد منهم ها ولنفسه غاية ما يستطيع أداؤه من خير. 

ويلاحظ أن هذا التوجيه الذي أشار إليه أفلاطون يعتبر نقدا للديمقراطية الأثينية التي 
تدين بالمساواة بين الأفراد. وبأن كل الأعمال سواء بالنسبة لكفاءة المواطن الاثيني كما تعتبر 
هله الملاحظة نبؤة واضحة با تنادي به اليوم أحدث النظريات التربوية في التوجيه المهنى. 
ومن شأن هذه الطريقة أن تعيد بناء الطبقات الاجتماعية فتجعلها مؤسسة على الكفاءة 
والاستحقاق بعد أن كانت القاعدة أن يرث الأبناء مهنة آبائهو'''. 

حقا أن هذا المبدأ الذي نادى به أفلاطون يعتبر في حقيقة الأمر» سبقا إلى مبدأ تكافؤ 
الفرص للمواطنين» وهو أحد المطالب الديمقراطية الهامة في العصر الحديث. 

وعلى هذا النحو من الإيجاز والنعمق البالغ في تحليل الجماعة والطبيعة البشرية 
اعتمد أفلاطون في معالجته سائر الأسس الت تقوم عليها الدولة. 

ومن ثم يتبين لنا أن فكرة الفبلسوف الحاكم ليست بدعة وإن طلب الحكم إثما يبرره 
نفس المبدأ السائد في ختلف الجماعات وهو مبدأ التخصص في العمل. 

ولكن مما ناخذه على أفلاطون ونحن بصدد الحديث عن مبدأ تقسيم العمل 
والتخصص فيه قول أفلاطون أن للتخصص أساساً طبيعيا يكمن في الطبيعة البشرية ذاتها. 
فهو يعتبر أن الطبيعة لم تجعل فردا يشبه فردا آخرء وإنما لكل طبيعة مختلفة تمعله مؤهلاً لمذه 
الوظيفة أو تلك فقط وليس لكل الوظائف معا. 

فهذه ذلة من أفلاطون لأن الطبيعة لا تفرض على الإنسان قبل أن يولد عملا معينا 
كما يدعي أفلاطون وهو ما للاحظه عليه أيضا عند تقسيمه المجتمع إلى طبقات واستناده في 
ذلك إلى أسطورة المعادن. 


1 انظر: مشكلات فلفية. بقلم عبده فراج. ص 208, 
17 انظر؛ الحكمة الأفلاطونية؛ د. عزت قرني؛ ط/ دار النهضة العربية القاهرة. 1394ه صر 48. 
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ولكن أفول أن الإنسان يولد مهيئا لأن يختار أي مهنة شاء حسب استعلاداته 
وميوله ويتوقف هذا على التعليم وعلى مواهب الشخص واستعداداته. والإنسان لا يولد 
مفطوراً على عمل معين. نعم إن الإنسان لا يمكن أن يتخصص في سائر المهن ويتقنها كلها 
لأن هذا شيء ليس من السهل حتى يآتيه الإنسان ولكن يستطيع أن يتقن بعضا منها بالتعليم 
والمران الطويل. وليس الطبيعة هي التي تفرض على الإنسان عملا معيقا قسراً وتعسفاً. 
كما يقول فيما بعد إن الطبيعة قد وضعت في طينة بعضهم ذهبا فهؤلاء يتولون مهنة الحكم 
وفي طينة بعضهم الآخر فضة فيتولون مهدة الدفاع. وفي طيئة البعض الآخر حديدا فهم 
يتولون مهنة الوتساج. وهذه الطبقية مرفوضة كما سكبين ذلك عند حديثئا عن طبقات 
امجتمع. 

ثم إن المشكلة التى تواجه المجتمع عند أفلاطون ليست مشكلة تقسيم الأفراد 
حسب مواهبهم, لأن هذا التقسيم تفرضه الطبيعة قسرا على الأفراد. ولكن المشكلة 
الحقيقية هي إتاحة الفرص للمواهب المختلفة لكي تكسب المران الكافي الذي يؤهلها لبلوغ 
الكمال الذي يمكن المجتمع في النهاية من تحقيق أغراضه السامية. وهنا تظهر لنا أهمية 
الحاكم الفيلسوف. ومكانته في المجتمع. فهو الفرد الوحيد الذي لديه المعرفة الكافية 
لوسائل تنمية مواهب الأفراد الطبيعية؛ وتوجيه المجتمع نحو غرضه السامي فهذه هي 
الوظيفة الخاصة بو(1). 

فأفلاطون يرى أن مهنة الحكم يجب أن تكون على رأس كل المهن اللازمة للجماعة 
لإشاعة السلام والعدل بين الأفراد وفض ما قد ينشأ بينهم من منازعات, ولدفع ما قد يقع 
على الجماعة من عدوان خارجي ويتبغي على الحكام أن يتفرغوا للحكم حتى يتقنوا مهنتهم 
السامية فلا تشغلهم زراعة أو صناعة أو تجارة وفي نظرته هذه للحاكم يكاد ينفق مع نظرة 
الإسلام لمن يتولى الحكم؛ فإن مهنة الحكم في الإسلام يجب أن تكون فوق كل المهن فلا بد 
أن يتحلى بسائر الخصال الحميدة من العدل والحلم وحسن الخلق والورع ولا يشغله عن 
وظيفته شاغل؛ حتى يتفرغ لهذه المهمة ويؤديها على الوجه الأحسن. ويجب أن يكدون قلدوة 


11 النظر: المدحل في علم السياسة؛ ص1 3,: 32 مرجع سابق, 
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يفتدي به في سائر أحواله؛ وإن كان الإسلام قد ركز على هذا لأنه يعلم أن صلاح الحاكم 
يترتب عليه صلاح الرعية ولنا في رسول الله © الأسوة الحسنة فإنه كان نعم القائد الذي 
صلحت على يديه رعيته. 

وبناء على ذلك فإن غير الحكام من أفراد الشعب يجب أن ينشغل كل فرد منهم 
بعمله الخاص ذلا يتدخل في السياسة. أو يشارك في الحكم بطريقة أو بأخرى. ولعل هذا من 
أهم ما فارق به أفلاطون النظام الديمقراطي الأثيني الذي كان يقوم على التصويت باستشارة 
الرأي العام والتقيد برغبات الشعب التى يبديها بنفسه أو بواسطة ممثليه. فإن مبدأ التخصص 
الذي يتمسك به أفلاطون قد باعد بين العامة وبين مسائل الحكم التى ينبغي تركها لمن 
يجيدها. أما التأثر بآراء العامة فهو كالعمل بمشورة الشاهل”'. 

وبعد هذا العرض الموجز الذي تحدثت فيه عن نشاة المجتمع وضرورة الاجتماع 
ومبدا التخصص في العمل لدى أفلاطون قد بان لي أن أفلاطون قد كان موفقا حينما رأى 
أن الاجتماع ضروري لعجز الإنسان عن سد حاجاته بنفسه. ونظرته إلى مبدأ التخصص في 
العمل. إلا أننا أخذنا عليه قوله أن الطبيعة هي التى تفرض تقسيم العمل والتخصص فيه 
قسرا على الأفراد وهذه واحدة تحسب عليه. 


موقف الإسلام من نشأة ا لمجتمع وضرورة الاجتماع 

أما عن نظرة الإسلام إلى نشأة امجتمسع وضرورة الاجتماع فهو لا يرفض ذلك بل 
يرى أن الاجتماع ضروري بالنسية للإنسان» ولكن نظرة الإسلام إليه ليست نظرة مادية 
بحمتة ولكنها روحية ومادية معا فهو يرى أن المجتمع يجب أن ينهض على أساس متين من 
التعاون والتكافل الاجتماعيء الذي لم تدفع إليه أغراضء ولم تتطلبه كذلك حاجاتء. وإنما 
البعث من ضمير فردي معد أتم الإعداد لتحقيق هذا المجتمع ومنبثق من غرض أخلاقي نما 
في الكيان الإنساني. 
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وليس التكافل الاجتماعي - كما يسبق إلى أذهان الكثيرين - وففا على الإحسان 
والير والصدقة والرزكاة. فإن ذلك كله لا يتعدى قاعدة واحدة من قوأاعد التكافل الاجتماعى 
الكثيرة التى ينهض عليها ذلك البناء الشامخ الممتد الظلال. 

إن التكافل الاجتماعي قُِ الإسلام نظام اجتماعي كامل. بكل ما محمله امطلاح. 
يعمل على تربية روح الفرد و ضميرة: وتلمية مواهبه الخاصة واسستعداداته للعمل والإنتاج 
والذي يعمل كذلك على تكوين الأسرة وتنظيمها وحمايتها ثم تنظيم العلاقات الاجتماعية 
والمعاملات المالية» والأوضاع الاقتصادية الى تشمل المجتمع الإنشنائي”" 

وطح ويا را رم 0 

«وَتعاوئُوأ عَلَ ال رْوََلتفْوَى" كا اكوا عل الإثر والشدود 0120 
لْعِقَابٍ » صدق الله العظيه'. 

الود عع لمن ا - فدارم صراحة. 
حقيقة التخصصم الع نا شر ب لسو لامك و لوس 


واليس ةه 


الحيزه اذ" 15115111 سخريا وتيت 


5 رقش سن له ل ور 2 3 


رَبك خبر مما جمعون 4 


1 انظر: المجتمع الإسلامي مقوماته وقيمه. إعداد إبراهيم محمد إسماعيل عوضين: شركة الإعلانات الثرنية 382اه 
3م العدد الثامن والعشرون. ص127. 128. 
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فاخئلاف قدرات الناس ومواهبهم وذكائهم وخبراتهم وقوتهم وميوهم وسائر 
إمكاناتهم النفسية والجسدية من ناحية؛ ثم نوع الحاجات الضرورية والكمالية الملبية لرغبات 
البشر المختلفة من ناحية أخرى هو الذي أدى إلى استعانة أفراد امجتمع بعضهم ببعض بحيث 
يستحيل على الفرد الواحد أو الأسرة الواحدة أن تلبى كل حاجاتها الضرورية والكمالية ما 
جعل التعاون ضرورة لتبادل المنافع والخدمات والحاجات فمن يصلح لعمل لا يصلح لسواه 
ومن ثم قام التخصص بين الناس في المهن والحرف والعلوم والصتاعات. 

وبالتعاون يتحقق التكافل الاجتماعي وذلك واضح من قوله تعالى في الآية السابقة 
( نحن قسمنا بينهم معيشتهم في الحياة الدنيا) فكون المعيشة مشتركة بينهم يعنى ضرورة 
الاجتماع البشري ونتيجة تلك القسمة المؤدية إلى التبادل والتخصص في العمل هو أن يختلف 
الناس في الدرجات في المجتمع الواحد. ومن ثم يقوم البناء الاجتماعي المشتمل على نظمه 
المختلفة. وكذلك يقوم التركيب الاجتماعي للمجتمع على الدرجات التى تبدا من الحكام 
وتنزل في سلم الدرجات حتى أدنى الأعمال اليدوية ومعنى قوله تعالى: (ليتخذ بعضهم 
بعضا سسخريا) أي التعاون وتبادل الخدمات والأعمال والمنافع. فالكل مسخر لخدمة الكل 
والحاكم مسخر خدمة المحكوم؛ والرعية مسخرة لخدمة الحاكم والمحكوه'''. وذلك هو مبدأ 
التعاون أو تقسيم العمل الذي يقوم عليه امجتمع والذي توصل إليه أفلاطون كما أشرث إلى 
ذلك سابقا. 

فالعلاقات القائمة بين الناس في شكل نظم وظواهر وما يترتب عليها من حقوق 
وواجبات هذه العلاقات تشكل المواقف والتجارب الحقيقية للاختبار والامتحان الذي خلق 
اللّه الدنيا والبشر من أجله. ومن ثم فالله تعالى يبتلى الأمم بعضها ببعض وامجتمعات بعضها 
ببعض. والجماعات بعضها ببعض ويبتلي الأمم برسلها والرسل بالأمم والحكام باحكومين 
والمحكومين بالحكام؛ ويبتلي المؤمن بالكافر والكافر بالمؤمن ويبتلي الأفراد بالأفراد عموما في 
امجتمع ممثلا ذلك الابتلاء في السلوك الخلقي بينهم أي أن النظم الاجتماعية داخخل الجتمع 


1/7 الظر: مقومات المجتمع المسلم. لدكتور / فاروق أحمد دسوقي. ط؛ دار الدعوة الإسكتدرية. 1983. 204. 
112 


الواحد ليست سوى مجالا للابتلاء وموضوعات مختلفة لامتحان البشر بعضهم ببعض داخل 
امجتمع الواحد. 

والفرد المسلم الناجح في امتحانه وابتلائه هو الذي يتعامل مع غيره من خلال النظام 
الأخلاقي الإسلاميء وسائر نظم التشريع الإسلامي والمجتمع المسلم الناجح في امتحانه هو 
الذي يقيم في واقم حياته الاجتماعية البناء الاجتماعي الإسلامي ويتعامل مع غيره من 
الأمم وا مجتمعات حسب مقتضيات ذلك البناء. ذلك هو المجتمع الإسلامي الحمق الذي 
تتحقق به سعادة البشرية في الدنيا والآخرة حيث لا تتحقق بسواه لا في الدنيا ولا في الآخرة. 
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جارد 
والأسس التي ترنكز عليها 
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الملبحث الأول 
طبقات الجمهورية المثالية"'' 

لقد رسم أفلاطون في كتابه الجمهورية دعائم الدولة المثالية فأراد أن يخطط ليقيم 
مدينة تنقضي فيها الرذيلة والفساد والشرورء وتقوم على العدالة والحكمة ولقد شرع 
أفلاطون لذلك طائفة من المبادئ التى رآها ضرورية لقيام هذه المديئة. كما تكلم عن العناصر 
والدعائم التى تتألف منها هذه الدولة ونوع التربية الاجتماعية والأخلاقية الى يجب أن تسود 
المدينة وما هي أصلح الحكومات لِذه المدينة التى تستطيع أن تحقق العدل والخير والكمال. 
فهو لم يكن راضيا عن الأوضاع الاجتماعية الى كانت سائدة في عصره ومن ثم كان تخطيطه 
لقيام مدينة -- أو دولة - صاحة تتمتع بنظام وحكم مثالي. 

حقا إن ما يشغل بال أفلاطون ليس هو الدولة وَإئما الإنسان. ليس هو المديشة من 
حيث هي كذلك بل المدينة العادلة فتكوين المدينة كما يقدمه لنا أفلاطون هو تكرين مثالي. 
وبالتالي غير واقعي. ويكاد يكون في بعده عن الواقعية» على الحملة مثل تكوين شكل 
هندسيء ابتداء من العناصر البسيطة المجردة التى يتركب منها. فهذا التكوين المثالي لا يذكر 
لنا كيف ينشأ المكلث والدائرة فلا شك في أن أحدا لا يفكر في أن الدائرة إنهاتولدت في 
الواقع وفي الحقيقة عن حيط يدور بمحورها. وحين يشرح لنا المهندس تكوين أشكاله؛ فإنه لا 
يقص علينا تاريخهاء إنه يفعل شيئا آخرء ويفعل من وجهة نظره شيئاً أكثر من ذلك بكثير: أنه 
يتيح لنا فهم طبيعتها وماهيتها وتركيبها وهذا تماما هو نفس ما يريد أفلاطون: أن يفعله: إنه 


17 المثالية: نسبة إلى مثال ويطلق على الشيء الذي لم يتحقق وجوده بالفعل في الوجود الخارجي ولكه متصور ذهناء 
ريغلي أخلاقه على مثل أفلاطون القائمة بذاتها والمثال تصور فلسفي يعارض النظم التي ترى أن الواقع هر مصدر كل 
معلوماتنا فالمثال عند أفلاطرن هر الشيء الذي ينبني أن يكون. انظر: المعجم الفلسفي: مراد وهبة. ط: دار الثقافة 
الجديدة القاهرة. 1979م. ص 39. 
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بريد وهو يصور المدينة أمام أعيننا وهو يشيدها ابتداء من العناصر البسيطة المجردة - الإنسان 
- يريد أن يتيح لنا أن ندرك طبيعتها وأن تكتشف مكان العدالة ودورها في الدولة””. 

ثم إن أفلاطون يستند في تمحديده أسس المدينة المثالية إلى تشبيه المدينة بالفرد. بمعنى 
أن المدينة المثالية عبارة عن وحدة حية تتكون من أجهزة مختلفة ذات وظائف محددة مثل الفرد 
سواء بسواء هذه الأجهزة يرتبط بعضها ببعض ارتباطا وثيقا وتتجمع كلها في جهاز مركزي 
واحد له هدف مشترك. ومما لا شك فيه أن تلك نظرة أولية إلى المدينة (المجتمع) تتميز 
بالشمول والتعبير عن الحياة المشتركة والتعاون الوثيق والهدف الجماعي”. 

ومن ثم يكون أفلاطون بنظرته هذه قد أوضح الضرورة الاجتماعية التى تبعل من 
المدينة أو الدولة أو الجمهورية - أول تنظيم اجتماعي وسياسي تدعو إليه الطبيعة البشرية 
ذلك أن الدولة وحدة جماعية أو مجموع منظم من الناس دعائمه انسجام الرغبات الخاصة 
والإرادات الفردية وتوازن الميول والمصالح الذاتية. وهي تخضع لسياسة موحدة وتسعى وراء 
هدف عام مشترك. 

ثم إن أكمل الاجتماعات عند أفلاطون هو المديئة إذ لم يكن معروفا في اليونان سوى 
دولة المديئة: فالحباة السعيدة الصالحة لا يمكن أن تتحقق في نظم أفلاطون وغيره من 
اليونانيين إلا في إطار دولة المدينة. وهذه النظرة بمحدوديتها وضيق أفقها تحكم على أي فرد 
يلقى به القدر خارج دولة المديئة بالتعاسة والبعد عن السعادة بما يستتبع ظهور ثلاث 
كن 

وبناءاً على ذلك يرى أفلاطون أن الدولة لا يمكن أن تكون مؤلفة من أفراد 
متساويين متشابهين. فلا بد من وجود ثلاث طبقات كل منها معد لوظيفة معيلة. وهذأه 
الطبقات هي طبقة العمال. وطبقة الجند؛ وطبقة الحكام. 


1 انظر: المدخل لقراءة أفلاطون. الكسندر كواريه؛ ترجمة عبد الحميد أبو النجا. ط: الدار القومية بدون تاريخ. ص [13. 

1 انظر: التفكير الاجتماعي نشاته وتطوره للدكتور. زيدان عبد الباقي. ط: مكتية القاهرة الحديئة 1972م. ص 38. 

0 انظر: تطور الفكر السياسي. سباين. 64), وأيفاً المدخل في علم السياسة. ص32,. وكذلك التفكير الاجتماعي ونشأته 
وتطوره. ص 29 وكذلك الفكر السياسي من أفلاطون إلى محمد عبده. ص 32. 
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أولا: طبقة العمال: 

وتتكون من الزراع والصناع والتجار وهي القاعدة الأساسية للمدينة ومهمة هذه 
الطبقة إنتاج السلع وتدبير الثروة التي تحتاج إليها الدولة وكل ثروة الدولة تنتمي إلى هذه 
الطبقة. ويجب ألا يكون ثمة فوارق كبيرة في الفقر أو الثراء بين أفراد هذه الطبقة لأن ذلك 
أدى إلى حروب طبقية في بعض الدول أدت بدورها إلى القضاء على كثير من المدن» وهذه 
الطبقة خاضعة لطبقة الحكام ويجب عليها أن تطيعها طاعة عمياء. وهذه الطبقة تحدوي على 
أكبر جزء من أفراد الدولة''' ويقول جورج سارتون تمثل على أقل تقدير ثمانين في المائة من 
جموع السكاة 0 . 


ثانيا؛ طبقة الجند: 
ومهمتها الدفاع عن المدينة من أي خخطر خخارجي أو داخلى ومهمة حماية المديئة من 
أهم المهن عند أفلاطون. لأن سيادة وسلامة الدولة تتوقفان على حسن ممارستهاء لذلك 
يقول: يجب أن نوليها اهتماما كبيرا ونختار لها من يحملون في طبائعهم استعدادات معيلة 
ويجب أن يتمتع هؤلاء الحماة بفطئة تمكنهم من اكتشاف الأعداء. وبشجاعة تمكنهم من 
خوض معركة رأبحة معهمء لأن الحماة يجب أن يكونوا أشداء على الأعداى لطفاء مع 
مواطنيهم - إذن يجب أن نختار جيش الدولة من أناس يتمتعون بمزاج غضي وبغريزة فلسفية 
5 5 1 : 3 
و نخضعهم لتربية معيئة تؤهلهم لأهم المهن في دولتنا" 


650 انظر: أساطين الفكر السياسي والمدارس السياسية. للدكتور/ حسن شحائة سعفان؛ ط: مكبة النهضة المصرية 379اه 
- 1959م ص52: 53: وقارن ذلك بالجمهورية حنا خياز. ص 42. وما بعدها. 
5123 انظر: تاريخ العلم. ج3. ص 36؛ 37 مرجع سابق. 
7" انظر: الفكر اليوناني. ج2 أفلاطون. للدكتور حسين حرب. ط: دار القارابي بيروت؛ 1980م. ص32 تقلا عن 
حميررية أنلاطون. 
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ثالثاً: طبقة الحكام: 

الفلاسفة أو الأوصياء''' واطلق عليهم افلاطون اسم الطبقة الذهبية لأنهم يسيرون 
أمور الدولة وينئقون من أفراد الشعب ولهم صفات خاصة تميزهم عن غيرهم وأهمها 
الحكمة والاعتدال؛ وينبغي لهم أن ينفردوا بمراعاة شئون الدولة. فهم الممتازون الذين 
ل ا ل ل ل لايك أن يضعوا القوانين 
العادلة ويصدروا القرارات ©) 

وقد اهتم أفلاطون أساساً بالوصول إلى الكمال السياسي والمعنوي عند هذه الطبقة 
فقد رأى أنه كما أن الفرد الفاضل هو الذي يحكمه عقله فإن الدولة الفاضلة أو المثلى هي 
النى يحكمها أكثر الأفراد عقلا وحكمة. 

وقد وضح لي خلال عرضي لطبقات دولة - أو جمهورية - أفلاطون المثالية أن بناء 
الدولة عنده هرمي الشكل في قمته الحاكم الفيلسوف يعاونه طبقة من الحكام. وفي وسطة 
طبقة الجند وفي قاعدته طبقة العمال؛ هذه هي الدولة المثالية أنها جماعة متسقة اتساقا موسيقيا 
الكل طعي مواقي ذا كرة ور سكاف المليض كما ره رسيا ماله ل اخرلنة: 
فإذا اختل هذا النظام وشخرج كل إنسان من مكانه الخاص به ففي هذه الحالة يرى أفلاطون 
هلاك الدولة وانقلابها إلى مضاداتها. 

ولما كان أفلاطون قد شبه الدولة بإنسان كبير والإنسان بدولة صغيرة؛ وأراد بذلك 
أن يربط بين الدولة والفرد, فلما قسم دولته إلى ثلاث طبقات. رأى أن هذا التقسيم في 
الدولة يتضمن من الناحية النفسية ثلاث قوى حيوية ونفسية أولاها تلك التى تشمل الملكات 
الشهوائية أو الغذائية؛ والتى افترض أفلاطون أن مقرها بالجسم فيما تحت الحجاب الحاجز 


يوضح تحديد مفهوم الأرصياء والحراس بقوله: ويحب أن نسميهم أوصياء كاملين باعتبارهم أهلا لأن يجعلوا أصدقائهم 
في الوطن راغبين عن فعل كل شر. وأعداءهم في الخارج - عاجزين عنه. انظر: الجمهورية. تر جمة نطلة الحكيم. وحمل 
مظهر سعيد. ط: دار المعارف القاهرة 1963م. ص62. 

177 انظر: علم الأخلاق قضايا ونصوص. للدكتور محمد السيد الجلنيد ط: التقدم بالقاهرة 1979م. ص 38. وأيضاً الفكر 
السياسي من أفلاطون إلى محمد عبده مرجم سابق: ص53 وقارن ذلك بالجمهورية ص46 وما بعدها حنا خباز. 
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والثانية النفس المنفذة أو الغضبية ومقرها الصدر. والثالثة النفس العافلة أو المفكرة ومقرها 
الواض: 

فافلاطون يعتنق في تقسيمه هذا المذهب العضوي فهو يقارن الدولة جسم الإنسان 
ويقول أن الجسم كله يشعر بالألم إذا حدث ضرر لأصبع فيه. وكذلك الدولة تعد وحدة 
يؤثر كل فرد فيها في المجموع. وكان في ذلك ضد الديمقراطية على خط مستقيم إذ يحتفظ 
بالحكم لطبقة معيئة وبذلك يبدو لأول وهلة أنه يضحى بمصالح الفرد في سبيل مصلحة 
الجماعة أو الدولة, فالخير العام هو الأساسء أما الخير الخاص فهر شر مستطير بل أنه م 
يسمح لطبقتي الحكام والجند بحرية التصرف في أخص شتونهم وهو الزواج. ثم قرر أن تطيع 
الطبقات الدنيا الحكام بلا أدنى مناقشة أو نزاع حنى تخضع رغبات الكثرة العامة لرغبات 
الثقفين القلة وحكمتهو''' وكل هذه الآراء وأشباهها تجعل من افلاطون رجلا ذا نزعة 
تخالف النزعة الديمقراطية التى كانت سائدة في المجتمع اليوناني. 

ولكن ليس معنى هذا في رأي المؤلفين أنه ضحى بالفرد في سبيل المجتمع أو الدولة 
لأن غرضه الأول كان الوصول إلى إسعاد الفرد عن طريق حرية الدولة وكمافا إذ ليس ثمة 
طريق آخر يستطاع بوساطته إسعاد الفرد في رأي أفلاطون. 

فأفلاطون قام بعملية تناظر وظيفي بين الدولة وجسم الإنسان. فكما أن أعضاء 
الجسم متفاضلة في الرتبة وتأدية الوظائف كذلك أفراد الدولة منفاضلون. فهو يرى أن 
الدولة أشبه جسم الإنسان الذي تتعاون أعضاؤه كلها من أجل الحفاظ على حياته فإذا اختل 
عضو من الأعضاء يكون له أثره في بقية الأعضاء الأخرى. 

وبناء على تقسيم أفلاطون سالف الذكر يكون الجتمع عنده مجتمعا طبقياً. وإذا 
كانت المجتمعات الحديثة تحاول التخفيف من صلابة التمييز بين الطبقات إلا أن أفلاطون يبرز 


"١‏ انظر: أساطين الفكر السياسي والمدارس السياسيةء حسن شحاتة سعفان: ص60 مرجع سابق بتصرف. وأيضاً: الفلسفة 
عند اليونان: أميرة حلمي مطر؛ ص9 ا 220 مر جع سابق. 
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هذا التمييز ويؤكده إِدْ يرى أن الطبيعة نفسها قد فرضت هذا التمايز. ويلجا إلى استخدام 
الأسطورة لكي يقنع بها أفراد امجتمع”'". 

فمن الأساطير التى ذكرها أفلاطون لكي يقنع بها أفراد المجتمع أسطورة معنادن 
الناس فهو يقول في كتابه الجمهورية: كلكم إنموان في الوطنية ولكن الإلة الذي جبلكم 
وضع في طينة بعضكم ذهبا ليمكنهم من أن يكونوا حكاما. فهؤلاء هم الأكثر احتراما 
ووضع في جبلة المساعدين فضة. وفي جبلة العسال نحاسا وحديداء ولما كلتم متسلسلين 
بعضكم من بعض. فالأولاد يمثلون والديهم. على أنه قد يلد الذهب فضة. والفضة ذهبا 
وقد أودع الحكام من الله قبل كل شيء.؛ وفوق كل شسيء الوصية: أن يخصوا أولادهم 
بالعناية ليروا أي هذه المعادن في نفوسهم. فإذا ولد الحكام ولدا ممزوجا معدنه بنحاس أو 
حديد فلا يشفقن والدوه عليه. بل يولونه المقام الذي ينفق مع جبلته. فيقصونه إلى ما دونهم 
من الطبقات. فيكون زارعاً أو عاملاً. وإذا ولد العمال أولاداء ثبت بعد ذلك أن فيهم ذهبأ 
أو فضة» وجب رفعهم إلى منصة الأحكام أصحاب الذهب حكاما وأصحاب الفضة 
مساعدين. ولقد جاء في القول الحكيم: إن المديدة التي يحكمها النحاس والحديد فهي إلى 
ال 

وأفلاطون في كلامه هذا تصربح بوجود فوارق بين أفراد المجتمع. وقد استعان بهذه 
الأسطورة من أجل إثبات فكرته عن الدولة في أذهان الناس. 

ولقد أل عليه بعض النقاد أنه استعان في تثبيت فكرته عن الدولة بكذبة نبيلة لأنه 
يعلم علم اليقين أن هذه الأسطورة غير صحيحة وبذلك أخذوا عليه تلقين الشباب أفكارا 
خاطئة عن سوء فيه وبعضهم الآخر ادعى أن أفلاطون قد استعان بهذه الأسطورة كمجرد 
مئال توضبحي يستعين به على شرح فكرت”” والرأي الأخير هو الممشل الحقيقي لفكرة 
أفلاطون, 


17١‏ انظر: فلسفية السياسة. أميرة حلمي. من 21. مرجع سابق. 
5 انظر: أساطين الفكر السياسي والمدارس السياسية ص64. مرجع سابق. 
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وأسطورة أفلاطون هذه شبيهة بتلك الأسطورة الهندية التي تصور لنا أن الإله براهما 
خلق الطبقات الشندية الأربع من أربع أجزاء من جسده الخالد. فخلق طبقة رجال الدين من 
رأسه. وطبقة المحاربين من صدره؛ وخرجت العمال من فخذه أما طبقة العبيد والأرقاء 
(المنبوذن) فقد نيعت من قلميه. 

ولكن توجد فروق بين النظام الطبقي عند أفلاطون وبين نظام الطبقات في الهند 
فالطبقة الأولى في النظام الشرقي هي الطبقة الدينية - أما الطبقة الأول في نظام أفلاطون 
فهي طبقة الفلاسفة وعقلاء الدولة. وواضح إذن أن النظام الشرفي مختلط بالدين 
واللاهوت. فهو نظام تيوقراطي أما نظام أفلاطون فقد وصل إليه بعد تحليل عناصر الدولة. 
ومن المواءمة بيئها وبين عناصر النفس الإنسانية؛ فهو نظام يستمد دعائمه من علم نفس 
الدولة. 

ومن ناحية ثانية» يلاحظ أن طبقة رجال الدين (أي طبقة البراهمة) في التقسيم 
المندي طبقة قائمة بذاتها لا تندرج تحت أي طبقة اجتماعية أخرى. وتؤهلها عما عداها من 
الطبقات؛ هوة قدسية سحيقة تجعلها في واد والطبقات الاجتماعية الأخرى في واد آخرء ولا 
من الخصائص واللمميزات ما يجعلها تتسامى على غيرها من الطبقات أما طبقة الفلاسفة عند 
أفلاطون فهي ليست قائمة بذاتها محوطة بهالة من التقديس والتعظيم وتغلق على نفسها 
الأبواب والنوافذ. ولكنها تندرج ضمن طبقة الحراس. فالحاكم الفيلسوف عند أفلاطون كان 
حارساً عاديا خضع لنظام رتيب من التربية الدينية والعملية حتى وصل إلى مرتبة الحكام 
المصطفين. 

ومن ناحية ثالثة نجد أن الطبقات الدنيا في النظام الشرقي طبقات مسترقة أما علد 
أفلاطون فليست كذلك. حقا إن وظيفتها الطاعة للطبقتين الأخريين ولكن الطاعة لا تتضمن 
أنها مسترقة. فهو لم يسلم بالرق في مدينته المثالية مالم يكن فيها أرقاء أجانلب وبرابرة لم 
يندرجوا في أي طبقة من الطبقات المذكورة. 

ومن ناحية أخحرى نجد في النظام الشرقي أن الملكية مركزة بصفة خاصة في أولل 
الطبقات وهي الطبقة الدينية» بينما نجد أن افلاطون قد حرم التملك على طبقة الحراس 
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(الحكام والجند) فليس من حق هؤلاء اقتناء الذهب والفضة أو التمتع بأي مظهر من مظاهر 
التملك”1, 

ومهما يكن من فروق بين أسطورة الشرق وأسطورة أفلاطون فلا يملع من كون 
أفلاطون قد تأثر في تقسيمه هذا بالتراث القديم الشرقي. وبنى عليه رأيه ولم يكن ابتداعاً 
عقليا مبنياً على مبدأ التتخصص ف المهن لأن أفلاطون قد زار الشرق أكثر من مرة وأعجيه 
الكثير من أنظمتهم. فتظام الطبقات والتفرقة بين الناس الذي قال به أفلاطون كان معروفاً في 
الهند فإنها كانت تقسم الناس إلى أربع طبقات: 
1- طبقة الكهنة ورجال الدين. 
2- طبقة الخراس والجند. 
3- طبقة الزراع والتجار. 
4- طبقة أرباب الحرف والمهن المستزلة كالخده””. 


إلى هنا نستطيع أن نقول أن أفلاطون قد دعا إلى الطبقية الجامدة التي تلزم الفرد بمهنة 
معيئة لا يتعداها طيلة حياته؛ مع وجود فوارق شاسعة بين أفراد الدولة وإن كان قد ورد في 
كلام أفلاطون عند تقسيمه لمدينته إلى طبقات أقوال فهم منها بعض المفكرين أنه يعترف بنوع 
من الحركية الاجتماعية وعدم الثبات وأنه يسمح لأبناء العمال مثلاء بأن يكونوا جنوداً بل 
حكاماء إذا توافرت فيبهم الشروط اللازمة. | 

ومن هؤلاء المفكرين مثلا تيلور فقد ذهب إلى أن أفلاطون لا يقول بنظام الطبقات 
المقفلة الذي يقضي بأن يظل الفرد ملتزما نفس الطبقة التى ولد فيها دون أن يستطيع الارتقاء 
عنها. فافلاطون في رأيه يضع استئناءات هامة لمذه القاعدة. إذ أن سلوك الفرد يراقب 
باستمرار؛ لكي يتقرر إن كانت مكانته ستهبط أو ترتفع تبعا لقيمته الكامنة؛ أي أن ميلاد 


10 انظر: تاريخ الفلسفة والنظريات السياسية: مصطفى الخشاب. ص 100 101 مرجع سابق. 
10 انظر: الفلسفة الإسلامية وصلاتها بالفلسفة اليونانية. تأليف الدكتور عوض جاد حجازي ومحمد السيد نعيم ط: ثانية 
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الفرد ليس هو العامل الوحيد المتحكم في تحديد مكانته في المجتمع. ومن ذلك يستنتج تيلور 
أن دفاع أفلاطون عن نظام المهنة المفتوحة يعني القضاء التام على نظام الطبقات المقفلة'"'. 

ويعلق الدكتور فؤاد زكريا على هذا النص فيقول: هناك اعتراضات عديدة تشار 
بسهولة في وجه هذا الدفاع. من أهم هذه الاعتراضات السؤال عن الوسيلة العملية التي 
يمكن أن تتحقق بها هذه الحركية الاجتماعية» فمراقبة الفرد باستمرار من أجل معرفة مدى 
صلاحيته للانتقال إلى طبقة أعلى؛ يعنى أن تتحول الدولة بأسرها إلى جهاز هائل للرقابة؛ بل 
إن الرقابة ستصبح هي المهنة الرئيسية للدولة ومع ذلك فلا يمكن أن يؤدي هذا العمل بأي 
قدر من الدقة. لسببين أوفما: أن الرقباء أنفسهم ينبغي أن يراقبوا وثانيهما: أن من يراقب 
ينبغي أن يكون لديه المعيار أو المقياس الذي يقيس على أساسه الأفراد ويحدد مدى جدارتهم 
بالترقي أو استحقاتهم للهبوط؛ ومثل هذا المعيار لا يمكن أن يملكه في الدولة إلا فئة خمدودة 
جداء وستعجز حتما عن إجراء كل عمليات الاختيار اللازمة على جميع المواطنين وهي 
الاختبارات التي ينبغي أن تكون على أكبر قدر من الدقة لكي يكون حكمهم - الذي يتقرر 
قفا له فقي كل شحهن يديه 

ومن وجهة نظري أن الدكتور فؤاد زكريا موفق في هذا الرد المفحم وأني لأميل إلى 
هذا الرد وأرجحه فطالما أن أفلاطون اعتقد أن الطبيعة هي التى تفرض على الإنسان المهنة 
التى يتخصص فيها. فيكون أفلاطون قد قال بالنظام الطبقي الجامد وليس المتحرك. 

وتمن ذهب أيضا إلى هذا الرأي من أن أفلاطون لم يقل بالطبقية الجامدة جورج 
سباين فهو يقول: وليس هذا التقسيم إلى فئات ثلاثة من قبل النظام الطبقي الجامد. إذ أن 
الانتساب إلى هذه الفئات أو الطبقات التى ذكرها ليس ورائياء بل على العكس نجد المكل 
الأعلى المنشود وهو إيجاد جماعة يتاح لكل طفل يولد فيها الانتفاع بأرفع أنواع التدريب 
الذي يتلاءم مع الطبيعة. ويرتقي فيها كل فرد إلى أعلى مراكز الدولة التى تؤهله أعماله 


0/3 انظر: جمهررية أقلاطون ترحمة فؤاد زكرياء ص84 مرجع سابق. 
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لشغلها بمجدارة - والمقصود هنا بأعماله استعداداته مضافا إليها التعليم والتجربة - ثم يقول 
لقد بدا أفلاطون في الجمهورية' جد متحرر من التعصب الطبقي”". 

ولكن أقول وأكرر القول: أن كل هذا لا يشفع لأفلاطون ولا يخرجه من طبقته 
الجامدة؛ وما يقوي من رأبي هذا أن أفلاطون نفسه نظر إلى رأيه في تقسيم الطبقات على أنه 
أسطورة وليست حقيقة ثابتة بل هي من مهمة الحاكم الذي من شأنه إقناع الناس بأسطورة” 
معادن الناس - سالفة الذكر - وإذا كان هذا التقسيم مبنى على الأساطير؛ فهو لا يعبر عن 
حقيقة الأشياء وإنما هو نوع من الجهسل يضطنعه الحكام؛ قصدا منه إقناع عامة الشعب 
ليضمنوا خضوعهم. واكتفائهم بالطبقة التى ترسم لهم. 

وعلى أية حال فهناك نصوص أخرى تثبت أن أفلاطون» حين قال بإمكان انتقال 
الفرد من طبقة إلى طبقة أخرى. لم يكن يعنى هذا الانتقال جدياء وإنما كان يؤمن بأن الصفات 
الشخصية تورث من الآباء إلى الأبناء» أي أن أبناء الطبقات الدنيا يظلون في الأغلب مثئل 
آبائهم وأبناء الملوك يظلون ذوي طبيعة ملكية. 

وهناك نص واضح الدلالة في هذا الصدد - وإن لم يكن مستمدا من محاورة 
الجمهررية - هو ذلك الذي يقول فيه: كثيرا ما يكون الملك ابن ملك. أو الشخص الصالح 
أو النبيل ابنا لسيد صالح أو نبيل وكذلك الخال في ذربة كل نوع. حسب المجرى المنتظم 
الو 

ولو نظرنا إلى أمثال هذه النصوص في السياق العام لحياة أفلاطون وتفكيره؛ لوجدنا 
أنها هي التى تعبر - على الأرجح - عن اتجاهه الحقيقي: ذلك لأن أفلاطون كان ارستقراطي 
الأسرة والنشأة والتفكير والاعتقاد ووراثة الصفات الشخصية شائع عند معظم أصحاب 
التزعة الأرستقراطية على حين أن غير الأرستقراطيين يتجهون إلى محاربة هذا الاعتقاد لأنه 


0 انظر: تطور الفكر السياسي. سباين صن 65: 66. وأيفاً المدخل في علم السياسة هامش؛ ص32. 
5 انظر: جمهورية أفلاطون. فؤاد زكرياء ص 85. نقلا عن مماورة دكراتيلرس". 
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لو صح لكان معناه أنهم سوف يرئون من الصفات ما يتناسب مع وضعهم غير المميز. ولأنه 
يسد أمامهم طريق الارتقاء'". 

والآن قد ثبت لدينا أن أفلاطون أكد على النظام الطبقي في جمهوريته المثالية بل أنه 
قد عرف العدالة يقوله: أنه يلتزم كل فرد حدود طبقته التى ينتمي إليهاء تبعا لطبيعته أو 
تكوينه. ولا يحاول أن يتعدى نطاقها الخاص. أو يتطلع إلى غيرها من الطبقات2. 


ع انظر: الممدر السابق. ص 56. 
2 
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المبحث الثاني 
العدالة الأفلاطونية 


افتتح أفلاطون محاورة الجمهورية بطرح مفهوم وفكرة العدالة سواء بالنسبة للفرد أو 
بالنسبة للدولة؛ ويلاحظ أن أفلاطون يبدأ بعرض العدالة في الدولة لأن الدولة في مجموعها 
أكبر من الفرد: بحيث تكون العدالة المتعلقة بها أكبر مما لدى الفرد ما يجعل من السهل 
التعرف على العدالة. 

بل إن نظرية الدولة عند أفلاطون تبلغ ذروتها عند تصوير فكرة العدالة:, فالعدالة 
هي الوشيجة الت توطد الروابط في المجتمع وهي اتحاد يؤلف بين الأفراد بحيث يجد فيه كل 
واحد منهم الدور الذي يؤديه في الحياة وفقا لاستعداده الطبيعي ومرانه. 

نهو يرى أنه لا يوجد للدولة أي هدف أسمى من الأشراف على العدالة ويرى أن 
العدالة في الفرد كالعدالة في الدولة. فلا يختلف الفرد العادل عن الدولة العادلة, فالاثشان 
سبان باعتبار اشتماهما على حقيقة العدالة”''. 

إن المبدأ الذي انطلى منه أفلاطون في رسم نموذج الجمهورية المثالية هو مبدأ 
التخصص في العمل والفصل بين الطبقات. وفيه يكمن الدليل الذي يبين طبيعة العدالة 
والحكمة والشجاعة والاعندال؛ أو ضبط النفسء وهي الفضائل الرئيسية الأربع لدى 
اليونانيين - ثم خصص أولاً لكل من الفضائل الثلاث الأخيرة مكانها الملائم؛ وأعطى 
المكان الباقي للفضيلة الأخيرة وهي العدالة. 

وتمشياً مع المبدأ الذي سنه من قبل تعتبر فضائل الدولة فنضائل أعضائها عندما 
يعملون على اعتبار أنهم أعضاء. وعلى ذلك يجب أن تكون الحكمة فضيلة الطبقة الحاكمة 


0 انظر: تاريخ الفلسفة السياسية للدكتور علاء حمروش. ط: دار التعارن 1986م: ص44. 45. 
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التي توجه الدولة بقدرتها الفكرية؛ والشجاعة لا بد أن تكون فضيلة الجنود. أما ضبط النفس 
فيبدو أنه لا بد أن يكون فضيلة الطبقة المنتجة”!'. 
وبعدما تبين لنا فضيلة كل طبقة من الطبقات الثلاثة. نتسائل عن العدالة لدى 


أفلاطون ما هي؟ 
العدالة عند أفلاطون فضيلة خاصة وعامة, لأنها هي الى تقوم بالحفاظ على الخير 
الأسمى للمجتمع ولأعضائه على السواء. 


ويضع أفلاطون للعدالة عدة تعريفات فهو يقول: العدالة هي مثابرة كل فرد على 
القيام بوظيفته. بالعمل الخاص بهء بالعمل الذي أعدته له الطبيعة والجور يكون بالتطاول 
على وظائف الغير العدالة هي التوافق الطبيعي بين الطبقات على من يجب أن يحكم ومن 
يجب أن يطيع ويرى أن أفدح الضرر يلحق بالدولة إذا تم تجاوز الحدود وتبادل المهن إن في 
ذلك خراب المدينة إن احتلال طبقة موقع طبقة أخرى يسبب للدولة أفدح الضرر وهو 
جريمة كبرى إن الدولة تزول إذا نولت طبقة الحديد والنحاس قيادتها”". 

والمتأمل في كلام أفلاطون عن العدالة يرى أنه لا يزال ميالا إلى الأرستقراطية 
المتعصبة أن العدالة الأفلاطونية تعنى بكل بساطة تحريم العمل السياسي على الشعب لأنه 
ضعيف الطبائع ولا تحتمل جبلته القيام بهذه المهمة. العدالة هي في استقرار السلطة السياسية 
بين أيدي الطبقة الأرستقراطية» الطبقة الذهبية التى أوجدتها الآلهة ل هذا اللنصب. وفي قبول 
الشعبء؛ طبقة الحديد. والنحاسء» بهذه السيطرة ويععدم التعاطي بالآمون السباسية على 
الشعب الطاعة والخضوع والعمل الجدي في ميدان الإنتاج لتأمين احتياجاته واحتياجات 
الجنود والحكام الذين يتفرغون للسهر على أمور الدولة والدفاع عنها وتركيز الحدود بين 
طبقاتها - إن أي تجاوز هذا يجر أفدح الضمرر على الدولة وخاصة إذا ما أحست طبقة الحديد 


0( انظر: النظرية السياسية عند اليونان» باركر. ص 303. 304,: مرجع سابق. 
طريقة البرائي إحدى الطرق الأربع الني يستعملها علماء المنطق الحديث لتحقيق الفرض لاستخراج علته. راججع طرق 
الفكر الأربع في المنطئ الحديث. 
32( انظر! الفكر اليوناني ج2 أفلاطون للدكثور حسين حرس. نقلا عن جمهورية أقفلاطون ص 26. 
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والنحاس بقوتها وتصورت انطلاقا من ثقة زائعة بالنفس أنه يمكنها حكم نفسها بنفسها كما 
حدث في الديمقراطية الأثينية في عصر أفلاطون فالديمقراطية تعن في نظر أفلاطون. انهيار 
العدالة الحقيقية وسيادة الظلم وا 

وخلاصة القول أن العدالة الحقيقية في نظر أفلاطون التى تخلص البشرية من 
أمراضها وويلاتها تتمثل في تسليم قيادة المجتمع للفلاسفة وطاعة الشعب للأوامر الملقاة إليه 
من الفلاسفة وعدم تطلعه إلى السياسة وانشغاله بالعمل الذي تؤهله له طبيعته فالشعب في 
نظر أفلاطون أعمى وخلاصته في تسليم أموره للمبصرين الفلاسفة ولا يحق أن تتدخل عامة 
الشعب العمياء في تقرير أمور لا تعرف عنها شيئا. 

ويعلق سارئتون على عدالة أفلاطون فيقول: العدالة أنها ما يكون في مصلحة الدولة 
فالمدينة عادلة حين تكون الطوائف محدودة وغير قابلة للتغير» وحين يلتزم كل فرد مكانة 
الملائم له. وحين يقبل الناس طواعية مبدأ الطبقة الحاكمة والامتياز الطبقي ... وقد اختير 
تعريف أفلاطون للعدالة لكي يؤيد نظام الحكم الاسستبدادي المطلق. بينما كانت الفكرة 
الشائعة بين الناس عن معتى العدالة على العكس من هذا التعريف2. فبناء على ذلك لا 
حرية في جمهورية أفلاطون إن الحرية إنكار للفضيلة وليس في وسع أحد أن يختار مكانه ولا 
واجبة؛ بل إن الحاكم ليس حراء وإن لم يكن في مقدور أي فرد أن يراقيه أنه وحده الذي 
يراقب نفسه. وعلى كل امرئ أن يهتم بشئونه الخاصة ويتبع هذا النظام الاجتماعي إلى 
اصن ان 

حقا إن جمهورية أفلاطون وعدالته التى نادى بها لا حرية فيها ما هي إلا دفاعا عن 
الجمود والتحجر الطبقيء والتقسيم القاطع بين طبقات الجمهورية بحيث تلتزم كل طبقة 
حدودها الخاصة ولا تحاول التطلع إلي غيرها ففي جمهوريته يصبح تغير الأوضاع أمراً 


ل انظر: المصدر السابق. ص37 بتصرف. 
1 الظر: تاريخ العلم. ج3. ص 52. 
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مستحيلاً فالعدالة في نظر أفلاطون هي المحافظة على الفوارق بين الطبقات وليست السعي 
إلى إلغاء هذه الفوارق. 

وينتقد جورج سباين تعريف أفلاطون للعدالة بقوله: إن تعريف أفلاطون للعدالة 
بلفت نظر القارئ العصري با أغفله وبما تضمنه على السواء. فهي ليست تعريفا قانونيا 
للعدالة بأي معنى, فقد خلا من مضمون القدرة على الأتبان بأعمال إرادية وفق القانون 
والسلطة التى تقوم عليهء وعلى هذا فإن فكرة العدالة عند أفلاطون تعن المحافظة على الأمن 
والنظام العام. فما توفره الدولة لرعاياها ليس الحرية رالكجاية تكتقرمات للتقياف بل ليع 
فرص التبادل الاجتماعي التى تحقق ضروريات الحياة المنتحضرة”". 

اتضح نما سبق أن تعريف أفلاطون للعدالة لا يتمشى مع التعريفات الحديثة لما لأن 
تعريف العدالة في العصر الحديث يرتبط ارتباطا وثيقا بالمساواة» واتضح لنا أن جوهر العدالة 
عند أفلاطون هو الفضيلة البى تتضمن الخير الأسمى للدولة ولأفرادها على السواءء فالعدالة 
هي مجموعة الفضائل التي تنظم الحياة البشرية الخاصة والعامة. 

فهذه الدولة الي أقامها أفلاطون على العدالة. حكيمة وشجاعة وعفيفة وعادلة 
حكيمة بحكامها الحقيقين الذين يتولون إدارتها وهم الفلاسفة. وهي مقدامة بجندها الذين 
اختارهم أفلاطون تمن أهلتهم الطبيعة لذلك. معتدلة بعفة شعبهاء عادلة لأن كل طبقة من 
طبقاتها الثلاث تلزم موقعها الطبيعي وتقتنع به دون تعد أو تجاوز للكان غيرها. فالدولة 
الفاضلة في نظره هي التي تكون ذات قيادة حسنة؛ وحراسة حستة؛ وإنتاح حسن. 

ولقد انتقد أفلاطون السوفسطائين في تعريفهم للعدالة» بل لقد اتهمهم بالدعوة إلى 
تغلب الظلم على العدل؛ والدفاع عن (حكم القوة) الغاشمة واحتقار سلطة العقل الذي 
حاول أن يحيد القوة عن طريقه بالانسجام الفلسفي. 

ويعرف ثراسيما خوس' السوفسطائي العدالة بقوله هي فائدة الأقوى فالقوانين 
السياسية في دولة ما يضعها دائما الأقوى ولمصلحته؛ لأن الحساكم وهو الأقوى يعرض 


031 انظر: تطور الفكر السياسي ج[ء ص68 - وأيضاً المدخل في علم السيامة؛ ص 33 مرجع سابق. 
133 انظر؛ المقدمة في علم الاجتماع للدكتور [سماعيل علي سعد. 30 مرجع سابق. 
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القوانين الى تحقق مصلحته لا مصلحة الشعب. فالحكومة الديمقراطية تضع قوانين ديمقراطية 
والحكومة الاسشيدادية - الأتوقراطية - تضع قوانين استبدادية. فكأن هذه الحكومات بعملها 
هذا تصرح أن ما فيه مصلحتها هو عدل لرعيتها. ومن انحرف عن ذلك عاقبوه كمجرم ضد 
العدالة والقانون. معنى ذلك أنه في كل بلد تكون مصلحة الحكومة هي العدالة في كل 
1 

وتعريف تراسيما خوس هذا يمثل رأى الحزب الديمقراطي المتطرف دعاة العنف 
والاعتماد على القوة» وأفلاطون يرى أن هذا الرأي متهافت ولا يصمد أمام النقد. 
والسوفسطائي في نظره لا يدعو إلى التغير فحسبء وإنما هو ينكر كل حقيقة ومعرفة ودعوته 
ذائها تصور بأنها دعوة إلى الانحلال وإلى القضاء على كل القيم. 

ولكن الذي أراه أن تعريف السوفسطائي هذا هو غير ما يتصور أفلاطون لأنه قد 
يطابق مقتضيات عصرنا الحاضر» فنظرته هذه نظرة عامة توجد في كل زمان ومكان وهي أن 
العدالة ليست إلا منفعة وصالح الفئة القوية الى تثولى زمام الحكم في أي دولة. فهي تعبر 
عما هو كائن بالفعل وليس تعبيرا عما ينبغي أن يكون وهو نفس ما دعا إليه أفلاطون من 
جعل العدالة هي التزام كل طبقة حدودها الخاصة ولا تتعداهاء بل نادى بأنه يجب غلى عامة 
الشعب طاعة الحكام طاعة عمباء فهو يشبه الشعب بقطيع لا بد له من راع يرشده ويسصره 
بمصالحه وهم الحكام. 

ويعلق الدكتور فؤاد زكريا على موقف السوفسطائي تثراسيماحوس من العدالة 
فيقول: وفي اعتقادي أن هناك حقيقتين أساسيتين ينبغي أن تستقر في أذهاننا ونحن بصدد 
هذه النظرية السوفسطائية السياسية التى هي القطب المضاد لنظرية أفلاطون الأولى: هي أن 
هذه النظرية تقوم على أنها تعبير عما هو كائن, لا عما ينبغي أن يكون فهي نظرية تصف 
الأمر الواقع» وهو أن كل حكم قائم بالفعل إنما يعبر عن ضائح الفئة القوية في امجتمع. 
وليس هناك تعارض بين الاعتراف بهذا الأمر الواقع. وبين الدعوة إلى وجهة النظر المضادة. 
في مجال ما ينبغي أن يكون. أعني أن استطاعة المفكر أن يعترف بأن الحكومات تعتبرا عن 
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مبادئ أو قيم عامة. لا عن مصالح فئة معينة. فالنظرية في هذه الحالة وصف للأوضاع 
القائمة بالفعل» وهو وصف لا يستطيع المرء أن ينكر أنه دقيق حما. 

الحقيقة الثانية: هي أن هذه النظرية» مهما فيل عنهاء تفتح الباب على مصراعيه 
لتغير أية أوضاع قائمة؛ ففي ظل هذه النظرية وحدها يكون تغبير نظم الحكم أمرأ طبيعيأء أما 
النظرية المضادة. الى تجعل العدالة معنى أزلياء لا محرد عرف أو اصطلاح تواضع عليه الناس 
في مجتمع معين نفيها يصبح تغير الأوضاع أمرأ شاذا”". 

ومن هذا يتبين لنا أن السوسفسطائي حالفه الصواب في تعريفه للعدالة وكان موفقا 
اكثر من أفلاطون في هله النقطة؛ فالسوفسطائيرن من أنصار الحكم الديمقراطي الذي برى 
التغير حقيقة أساسية؛ وأن أفلاطون كان عدوا للديمقراطية» ولم يكن من أنصارها ولكن كان 
من أنصار الأيجاركية التي تدعو إلى استقرار الأوضاع القائمة والمحافظة عليها. 

ومن كل ما تقدم نستطيع أن نقرر أن تعريف أفلاطون للعدالة: يصطدم مع معظم 
التعريفات الحديثة لنظرية العدالة. لأن الإنسان الحديث يتجه إلى الربط بقوة بين العدالة 
والمساواة على حين أن العدالة عند أفلاطون لا ترتبط بالمساواة أدنى ارتباط» بل هي في 
الواقع تصريح باللامساواة. فا مجتمع في نظره يكون عادلاً إذا رضي الصائع والتاجر والزراع 
برضعه وم يتطلع إلى ممارسة أعمال أرفع من ذلك الذي تؤهله له طبيعته أي إذا اقتنع 
باللامساوأة الطبيعية بينه وبين الآخرين. 

وبهذا القدر نكون قد انتهينا من نظام الطبقات لدى أفلاطون ونتتقل بعد ذلك إلى 
الحديث عن نظرة أفلاطون إلى الرق؛ لما له من صلة بنظام الطبقات لديه. 


|/1 انظر: الجمهورية ترحمة فؤاد زكرياء ص82 مرجع سابق. 
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المبحث الثالث 
نظرة افلاطون إلى الرق 


لاشك في أن إصرار أفلاطون على مبدأه القائل بالتزام كل فرد للعمل الذي تؤهله 
له طبيعته وربطه العدالة بمبدأ التخصص في العملء بحيث جعل العدالة هي المحافظة على 
الفوارق بين أفراد المجتمعء أي إلزامه لكل فرد أن يقوم بعمله الخاص دون أن يتطلع إلى غيره 
من أعمال أرفع منهء كل هذه أفكار توحي عن عقلية متأهبة لقبول نظام الرق على أنه 
ظاهرة طبيعية لا بد منها - وليس مجرد ظاهرة اجتماعية - وأن هناك أناساً ولدوا ليكونوا 
أرقاء» وأن الرقيق يستحق مصبره لأله لا يصلح إلا له. 

ومن ثم فأفلاطون لا يرى في هذا النظام - أي الرقٌ - شيئا غير طبيعيء وكل 
الغريب الذي يراه فيه هو أن يسترق اليوناني أخماه اليوناني» بل يجب قصر الرق على 
الأجانب من الأعاجم, لأن الرجل العدل هو الذي لا يسترق قريبه وصديقه بل يسترق 
عدوه غير اليوناني”''. 

ثم إن أفلاطون يبرر نظام الرق تبريرا اقتصادياً وطبيعيا معا فهو يقول: وفي اعتقادي 
أن هناك فئة أحرى - أي غير الطبقات الثلاث - ممن يعملون في الدولة» فئة لا كاد يسمح 
ها مستواها العقلي بالاندماج في الجماعة - يقصد المواطنين الآخر - غير أنها قادرة بفضل 
قوتها الجسمية الحائلة على اشق الأعمال. فأفرادها يبيعون قوتهم الجسمية ويتلقون أجرا عن 
جهودهم: ومن هنا أظن أنهم يسمون بالإجراء””. ظ 

هذا نص صريح بوجود طبقة الرقيق في دولته» ولكن ليست من أيناء اليونان بل من 
الأعاجم, لآن اليوناني لا يستعبد أخاه اليوئاني كما يعتقد أفلاطون. 

ثم إن حرص أفلاطون على حفظ الفوارق بين فئات البشر المختلفة وإيمانه المتاصل 
بالتفاوت الطبيعي بين الناس» جعله يدين النظام الديمقراطي الأثينى لتهاونه مع العبيد فهر 


"15 انظر: جمهورية أفلاطون. ترجة حنا خبان ص132. 133. 
13 انظر: جمهورية أفلاطون ترجمة فؤاد زكرياء ص 231 وأيضاً الحكمة الأفلاطونية؛ عزت قرني. ص52. 
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يعدد مساوئ كثيرة للحكم الديمقراطي”*' تدور كلها حول المتطرف في الترية التى تتصل إلى 
حد الفوضىء ثم يقول: على أن أقصى ما تصل إليه الخرية في مثل هذه الدولة. هو أن يغدو 
العبيد من الرجال والنساء؛ الذين يشترون بالمال متساوين في حريتهم مع ملاكهم الذين 
0 

وهذه أسوء مظاهر الديمقراطية في نظر أفلاطون. ول يكتفي أفلاطون بذلك بل 
اقترح سن تشريعات لمعاملة العبيد. تتسم كلها بأنها أشد قسوة من التشريعات التي كانت 
سارية بالفعل في العصر الذي عاش فيه فكان للسيد الحق في قتل عبده. 

على أن أفلاطون بوضعه فبلسوفاً عقلياً. لا يكتفي بتقديم آرائه وتشريعاته المقترحة 
- للقسوة على العبيد - على صورة أفكار مفضلة لديه. بل إنه يسعى إلى تقديم أساس 
ومبرر عقلي ها ويحاول جاهدا أن يربطها بمراقف فلسفية نظريية له. ولذا فإن تحمس 
أفلاطون لنظام الرق يرتبط ارتباطا وثيقا بمبدأ هام في فلسفته؛ هو مبدأ التفاوت الطبيعي في 
مراتب البشرء وضرورة محافظة الدولة على الفوارق والمسافات بين الناس. 

ثم إن هناك مبررا آخر ربما كان هو الأهم. من وجهة نظر أفلاطون ذاته هو جعل 
افلاطون المعرفة مراتب؛ أرفعها هو العقل يليه الظن: وهو يؤمن إيماناً جازما بآن العبيد أناس 
تبنى معرفتهم على الظنء لا العقسل وهم في حاجة دائمة إلى توجيه من الخارج لأنهم 
يعجزون عن تعقل الأمور أو فهم مبرراتها. 

وكما أن الدولة لا تصلح إلا إذا حكمها العقلء الممشل في الفلاسفة» فكذلك لا 
يستطيع الرقيق أن يسير حياته إلا بإرشاد سيده الحرء الذي يعتمد في آرائه ومعارفه على 
العقل ومن هنا كان نظام الرق يبدو في نظره أمراً طبيعياء له مبرراته العقلية الضرورية2, 


*26 كان العبيد في أثينا يتمتعون بحرية نبية تفوق تلك التي كانوا يتمتعون بها في سائر مدن اليونان. فقد عملت الديمقراطية 
الأثينية على حماية العبيد من المعاملة الشديدة والقسوة وسحبت من السادة حق قتل عييدهم. اتي أنها وضعت تشريعات 
إنسانية كانت تمثل تقدما كبيراً بالنبة إلى عصر أفلاطون. 
1 انظر: الجمهورية ترجمة فؤاد زكرياء ص484/: 485. 
12 انظر: جمهورية أفلاطون المرجع الساينء ص89. 
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وليس نظاما اجتماعياً قائما بالفعل ولكن إذا صح أن أفلاطون في رحلته إلى 
سراقوسة بدعوه من ملكها ديون لجعله ملكا فيلسوفاً على يديه» ثم وقع نزاع بينهما وبيع 
أفلاطون في سوق الرقيق. وافتداه أحد أصدقائه من الفيثاغورين» أقول إن صح ذلك يكون 
ردا بليغاً على رأي أفلاطون هذا وهولم يستطع هو ذاته لسوء الحظ أن يدرك دلالته. 

ذلك لأنه كان من الممكن أن يصبح أفلاطون ذاته بكل ما لديه من عقل وحكمة. 
عبدا وأن يعامله أسياده على أنه شخص يمحتاج على الدوام إلى التوجيه من عقل أرفع منه. 
كما يدعى هو من أن العبيد لا يستطيعون أن يسيروا حياتهم إلا بإرشاد من سيدهم ال حر لأنه 
يعتمد على العقل إذن فاصل الخطأ إنما هو الخلط بين الوضع الاجتماعي والوضع الطبيعي. 
أي الاعتقاد بأن تعرض المرء لظروف اجتماعية معيئة تجعله عبد يعنى وجود نقسص طبيعي 
ا 

ولقد حاول كثير من الشراح التخفيف من الطابع غير الإنساني الذي تتسم به نظرة 
أفلاطون إلى الرق؛ بناء على أن هذا النظام كان سائداً في أثيناء بل والعالم القديم وكان جزءا 
لا ينجزأ من حياة المجتمع؛ ولكن محاولة هؤلاء باءت بالفشل لأن أفلاطون لم يقتصر على 
قبوله نظام الرق أو حتى تبريره والدفاع عنه. بل دعا إلى مزيد من القسوة في معاملة الرقيق. 
وأدان الديمقراطية الأثينية وتساعحها مع الرقيق واتجاهها إلى المساواة بينهم وبين الأسيادء كما 
كوت ساننا. 

بل نجد الكاتب الكبير جورج سارتون الذي ألف كتايا ضخما كرسه كله للرد على 
نقاد أفلاطون. لم يجد ما يدافع به عن نظرة أفلاطون هذه - فقرة 563 - وإنما اكتفى بأن قال 
في صددها: فلنضمها إلى تلك القائمة المتواضعة من خطايا أفلاطون الاجتماعية2 وهو 
اعتراف واضح بافزية أو بالعجز عن تبرير موقف أفلاطون. 

حقا إنها قائمة من الخطايا الى تسجل على فيلسوف الأكاديمية إلى هنا نتف مع 
سارئتون ولكن الشيء الذي نرفضه ولا نرئضيه قولة متواضعة لأن بعضا من هذه القائمة 


17 انظر: جمهورية أفلاطون المرجع السابق. ص 89. 
2( انظر؛ ا مرجع السابق. ص90. 
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مثل دعوته إلى الشيوعية. وهدم كيان الأسرة؛ ومساواة الرجل بالمرأة والاختلاط بين 
الجنسين. والفوارق بين الطبقات. كفيل بهدم بنيان اجتمع وقواعده. 

ويعلق الدكتور فؤاد زكريا على موقف كل من يريد تبرير موقف أفلاطون والدفاع 
عله فيقول: ولا شك أن كل من يحاول تبرير موقف أفلاطون والدفاع عنه على أساس أن 
نظام الرق كان موجوداً بالفعلء وكان متغلغلاً في حياة امجتمع؛ وبالتالي كان من الصعب أن 
ينقده أفلاطون - أقول أن كل من يحاول الأتيان بمثل هذا التبرير يغفل حقيقتين على أعظم 
جانب من الأهمية. 

الحقيقة الأولى هي: أن أفلاطون قد هاجم بالفعل قيمساً أخلاقية واجتماعية 
واقتصادية وسياسية ودينية ربما كانت أعظم تاصلاً وأعمق جذوراً في الجتمع من نظام الرق 
ذاته. انظر إليه في محاورة الجمهورية وهو يناقش أكثر النظم الاجتماعية رسوخاء كنظام 
الأسرة والزواج وانتساب كل طفل إلى أبيه وكل زوجة إلى زوجهاء وتأمل جرأته وهو يدعو 
إلى هدم هذا النظام من أساسه ويدعو إلى إلغائه مع أنه يدرك عن وعي مدى تأصل هذا 
النظام في النفوس. ثم انظر إلى الجرأة التى نادى بها بالمساواة بين الرجل والمرأة» حتى دعا إلى 
أداء النساء للتدريبات الرياضية وهن عاريات الأجساد أمام الرجال وهو بدوره أمر يصدم 
بقوة تقاليد متأصلة في نفوس الناس في أثينا على الأقل ... إذن فليس لأحد أن يتزرع بالحجة 
القائلة أن تأصل نظام الرق في المجتمع اليوناني هو الذي جعل أفلاطون يدافع عنه. 

الحقيقة الثانية: هي أن عصر أفلاطون وأرسطو شهد أناسا قد هاجموا نظام الرق 
ودعوا إلى إلغائه والحد من شأنه أي أن هؤلاء المهاجمين قد أعطوا أفلاطون وأرسطو إثسارة 
تنبيه كافية لو كان في حاجة إلى تنبيه إلى اوئ هذا النظام وافتقاره إلى الإنسانية”'". 

على أن هذه الروح التقدمية كان .. تبدو في تعليم بعض السوفسطائيين صريحة 
واضحة فقد فال: الكيداماس معاصرا أفلاطون إن الله خلق جميع الناس أحرارأء فلا أحد 
عبد بالطبيعة هذا فول يتفق وطبيعة الإنسان. فالرق في نظرهم من صنع التقاليد الجائرة» بل 
إن من بينهم من اعتبر التفرقة العنصرية بين الإغريق والمتبربرين - أي أبناء الشعوب 


١ 0600‏ انل : المسيووية تر نخة كوا زكرياء صن 90 91 
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الأخرى - تفرقة متكلفة ولا أساس ها من الطبيعة حيث قال أن تفوق الأصل الرفيع وهم 
خيالي وامتيازاته لا تقوم إلا على لفظ بجرد”'". 

فهذا مستوى مجرد من العصبية لم يبلغه أفلاطون فيلسوف الثالية والأخلاق الذي 
كثيرا ما نقدهم وأفصح عن عيوبهمء فهم هنا في غاية التوفيق بخلاف أفلاطون الذي أكد أن 
هناك أناساً هم الأسياد بطبيعتهم؛ وآخرين هم العبيد بطبيعتهم فهذا تجاهل منه بالكرامة 
الأنساتية لآن الآنسات ولد هرا. 

وقبل أن أضرب الذكر صفحا عن آراء أفلاطون في نظام الطبقات والرق معقباً على 
هذا برأي الإسلام؛ أحب أن أشير إلى نص ورد للدكتور فؤاد زكريا في كتاب الجمهورية وهو 
بصدد الحديث عن نظام الرق لدى أفلاطون قد يفهم منه أنه تبريرا لآراء أفلاطون سالفة 
الذكر فهو يقول: وأني أود آلا يسرف القارئ في إدانة أفلاطون على هذه العيوب لأن كثيراً 
من الأخطاء التى تعيبها على أفلاطون ما زالت متفشية بيئناء فهو حينما يحمل على اللسصنعة 
اليدوية ويزدريهاء يبدو كأنه ارتكب وزراً جسيما - ولكن لنسأل أنفسنا صراحة كم مئا حتى 
المتحمسين لكل المبادئ والآراء التقدمية يقبل أن يصاهر عاملاً يدوباء حتى لو كان إيراده 
المادي كبيراء وكم منا يحث أبنائه أو إخوانه على تمارسة المهن اليدوية؛ ولنسأل أنفسنا في 
صدد نظام الرق. أهناك اختلاف كبير بينه وبين نظام الخدم في البيوت. 

وإني لأدين الدكتور فؤاد زكريا بما أورد في هذا النصء إذ كيف يقول كم منا يقبل 
أن يصاهر عاملا يدوياء حتى لو كان إيراده المادي كبيراء أو يحث أبنائه أو إخوئه على ممارسة 
المهن اليدوية وهو شيء حاصل بينناء أقول للدكتور فؤاد زكريا الكثير منا في هذا العصر 
الذي تغلب عليه النزعة المادية يقبل أن يصاهر صاحب العمل اليدوي ذا الإيراد المادي 
الكبير» بل ربما يفضله على غيره من هو محدود الدخل ذا المكالة العلمية المرموقة. وهذا 
شيء نحسه ونلمسه في واقعنا الحاضر. الكثير منا أيضاً يحث أبنائه وإخيوانه على العمل 
اليدوي يجانب تعليمه العلم. ولا نجد في ذلك عيباء أما عن وجهة نظر الإسلام في المصاهرة 


'' انظر: مشكلات فلسفية. ص 211210 يتصرف. 
14 انظر: الجمهررية ترحمة فؤاد زكرياء ص96, 
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فإنها مبنية على التقوى وحسن الخلق. ومصداقا لذلك قول الرسولء 8:: إذا جائكم من 
ترضون دينه وخلقه فزوجوه. وإلا تفعلوا تكن فتئة في الأرض وفساد كبير”''. فالرسول 
(ص) لم يقل إذا جائكم من ترضون منصبه أو وظيفته فزوجوه. ثم إن الإسلام يرفع من 
شأن العمل اليدوي ولا يحط من قدره. بل إن أغلب الأنبياء والصحابة كانوا أصحاب مهن 
وحرف يدويه. 

ثم عن قوله: أهناك اختلاف كبير بين الرق ونظام الخدم في البيوت. أقول له نعم 
هناك اختلاف كبير بين هذا وذاك؛ فالعبد لا حرية له. يوجهه سيده حيث شاءء بل ربما يكلفه 
ما لا يضيق من الأعمال دون | اعتراض منه على أوامر سيده. والخادم ما هو إلا أجير عند 
صاحب العمل» يقوم له بالعمل المنفق عليه مقابل أجر محتفظأ في ذلك بجحريته وكرامته. إن 
شاء ظل معه وإن شاء تركه. 

وقصارى القول: أن هذا الحهن: مضل بي مطياته ترجا ارفك أفلاطون تجاه نظام 
الطبقات والرق. وأن أفلاطون لم يكن بدعا فيما قاله لأن هذا الشيء الذي قال به مازال 
موجودا في عصرنا الحالي ولا يوجد بينهما كبير اختلاف ولكن من وجهة نظري أن كل هذا 
لا يغفر لأفلاطون ذلته. ولكن تسجل عليه في سجل خطاياه.. والله أعلم. 


تقل وتعقيب : 

من خلال عرضنا لنظام الطبقات والرق عند أفلاطون اتضح لنا أن أفلاطون يرجئ 
هذا التقسيم إلى الطبيعة ويرى أن الطبيعة هي التي تفرض على الإنسان العمل قسرا فالطبيعة 
وضعت في جبلة بعضهم ذهبا لتعدهم للحكم, وفي جبلة بعضهم فضة لتعدهم للدفاع؛ وأما 
الباقي فقد وضعت في جبلتهم حديدا أو نحاساً لتعدهم للصناعة والزراعة والتجارة... ثم 
وأنقان يرق ين البزنابيت فر هين سائرن تخلى الل تعالىة فين مضل البق البوقالي ل 
غيره؛ وأن الرق عنده قاصر على غير اليونانيين» فهو يرى أنه لشيس مسن العدل أن يسترق 
١‏ أخرجه الترمذي في كتاب النكاح باب ما جاء إذا جاءكم من ترضون دينه فزوجوه 395/3 وقال حديث حسن 
' غعريب. 
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اليوناني أخخاه اليوناني وإنما يسترق غيره؛ بل نراه يدين الديمقراطية لتهاونها مع الرقيق بعسض 
الشيء. وعد ذلك من أسوأ حالات الفوضى فهو لا يرى الرحمة بهم بل الفسوة. ثم نراه 
كثير| ما بحط من شأن العمل اليدوي ويحقره وهو في هذا مثل سائر اليونانيين فهم يفضلون 
النظر على العملء ثم نراه في مسألة الحرب يبيح التدمير والسحق والحرق متى نزل بغسير 
اليونائيين» بينما ينصح المدن اليونانية أن تتعهد فيما بينها العلائق الودية بل أن تتآلف وتؤلف 
أسرة واحدة فإن تحاربت فلا تدمر ولا تحرق ولا يسحق الغالب جميع أهل المديئة المغلوبة 
كأنهم أعداء بل يضرب الأقلية التي أثارت الخصام. ويعامل الباقي معاملة الأصدقاء 
والأخوة''' كل هذه صور تحناج إلى مبادئ إنسانية تتعارض مع صورة أفلاطون الإلهي الذي 
عده كثير من المفكرين أشبه بقديس معصوم من القطأ. 

الحق أن قارئ الجمهورية لا ينتظر من صاحبها غير هذه العدالة المنقوصة وإن هو 
التمس له العذر بأن الحرب ضرورة يمتنع تفاديهاء وأن الرق كان قديما في حكم الضرورة فهو 
لا ينهم أن تقصر العدالة على اليونان دون سائر خلق الله. بعد أن علم أن الإساءة إلى العدو 
هي أولا وقبل كل شيء إساءة إلى الذات. لقد بدا لأفلاطون أن يطالع مثال الإنسان وهو 
ينظم حياة الفرد. ثم فاته أن يطالعه وهو ينظم المدينة الإنسائية. 

وبعد أن اتضح لنا موقف أفلاطون تجاه أفراد المجتمعء ورأينا ما تضمنه من عيوب 
ونقائض نتوجه إلى الدين الإسلاميء دين الكمال الذي يجد فيه الإنسان كرامته سواء كان 
حرأ أو عبداء لنرى الفرق الشاسع بين الفكر الإسلامي والفكر الإغريقي. 

إن طبقية أفلاطون وعنصريته التى قال بها لو وضعتا في ميزان الإسلام لم يقم 
الإسلام هما وزناء لأنهما يتناقضان مع الطبيعة الإنسانية: ومخالفان لمقنضى أصل الخلق 
فالبشرية واحدة» ناشئة من أصل واحد هو آدم أبو الخلق اقنة. 

إذن فإنسانيتها واحدة لا يملك أن يمتاز فرد من أفرادها أو طبقة من طبقاتها أو جنس 
من أجناسهاء أو لون من ألوانهاء أو إقليم من أقاليمهاء أو سلالة شعب من شعوبها. إلا إذا 
كان الامتياز قائما على معان أخرى ترجع إلى كسبهم وسعيهم مثل التقوى والعمل الصالح. 


7١‏ انظر: الجمهورية ترجمة حا خبازه ص 132 وما بعدها. 
2 انظر: تاريخ الفلسفة اليونانية يوسف كرمء ص 108. 
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ومن هنا كان الإسلام فطريا حين قرر مبدأ المساوأة بين الناس وإهدار الجنس وإلغاء 
الطبقية» وعدم التفرقة الظالمة بين الذكورة والأنوثة في معنى الإنسائية المشتركة؛ أو في حق 
كل نوع منهما في التمتع بمقتضيات حياته النوعية» وخصائصه الطبيعية في ظل المساواة أو 
احترام الكرامة الإنسانية المشتركة. وهذا كان طبيعياً حين كانت رسالة الإسلام موجهة إلى 
الناس كافة من كل جنس وني كل زمان ومكان. فالناس جميعا أمام الإسلام سواء. لا فرق 
بين أبيضهم وأسودهمء؛ وأحمرهمء حرهم وعبدهم. فسلمان الفارسي وصهيب الرومي» 
وبلال الحبشي يقفون على قدم المساواة في الإسلام مع علي بن أبي طالب الهاشمي القرشي» 
ومع خخالد بن الوليد بن المغيرة المخزومي؛ بل إن أسامة بن زيد المولى العتيق كان قاشد آخر 
جيش في الإسلام جهزه رسول الله . 

فالمساواة إذن منهج الإسلام ودعوته أقام عليها بناءه ودعم بها تعاليمه. فهذا بلا 
ريب يتنافى مع ما قرره فيلسوف اليونان» من أن اليوئان أرقى الأجناس ومن عداهم عبيد 
هم فهذا تزيف للحقيقة. 

يقول الدكتور بيصار في هذا الصدد: إن أفلاطون: وأرسطو حكيمي اليونان القديمة 
قد بلغا أرقى مستوى فكري في عهدهما. وكان المأمول أن يقوما الاتحراف وأن يقضيا على 
التعصب العنصري في المجتمع اليوناني لكنهما جاريا ا جتمع وقادا حركته وتماديا في ذلك 
ووضعا لهذه الفكرة العنصرية القواعد والنظم الفكرية في صورة نظرية الآلهة. 

وبنيت هذه العنصرية على أساس أن الآلحة قد خلقت فصيلتين من الناس: 
أحدهما: زودتها الآلة بقوى الجسم وما يتصل به اتصالا مباشراً ولم تزودها بالفوى الأخصرى 
وهي فصيلة البرير وهم من عدا اليونانيين» والحكمة في ذلك أن تكون الفصيلة الناقصة في 
تكوينها صالحة لخدمة الجنس المختار مسخرة بين يديه سخرة العبيد. 

انيهما: زودتها الآهلة بالعقل والإرادة لتكون خليفة للآلهة ني الأرض وهي فصيلة 
اليونان. / 

وكان هدف الحروب اليوئانية في نظر الحكمين ومن على شاكلتهما إرجاع الناس 
جميعا إلى منزلة الرق لأن الحياة لا تستقيم إلا بإرجاعهم إليه واسترقاقهم لكي تقوم طائفة 
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العبيل 0 الجسمية وتتفرع الطائفة المختارة للأعصال الراقية التى يقتضيها العمران 
الا 

هذا نص ظاهر منه التفرقة العنصرية التى حاربها الإسلام وحاول القضاء عليها 
وجعل الناس سواسية كأسنان المشط لا فرق لعربي على عجمي إلا بالتقوى» والعمل 
الصالح. 

وفي هذا يقول الدكتور عبد الحليم محمود: إن بناء المجتمع الإنساني هو توفير الاعتبار 
البشري لكل فرد فيه - أي مساواة جميع الأفراد في الاعتبار والكرامة الإنسانية فلا الوظيفة 
ولا العمل؛ ولا الحسب والشرف. ولا العرق والعنصر ولا الغنى والثروةء لا شيء في ذلك 
ولا غيره يفرق في نظر الإسلام؛ بين قيمة فرد وآخر. فالكل سواسية كأسنان المشط. هيتأي 
لين اموا لا يَسحرٌ قوم ين ؤم عَسَىَ أن يكُوئو حيرا مِبِْج ولا زساء من ساو عد 
ين ع ا 31 تَلمِرُوأ أنفسَك وَلَا تَتَابَرُوأ بالألقب #4.... الآية من أجل ذلك 
لا يعرف الإسلام الطبقية؛ ولا التفرقة العنصرية'©. 

لعم إن الإنسان أخ للإنسان في نظر الإسلام لا تفرقة بين جنس وآخر. ولقد كرم 
الله الإنسان على سائر خلقه ولم يخص بالتكريم طائفة دون أخرى بل كان التكريم عاما قال 
تعمليلى: لوَلْقَدٌ كرما ب دَادَمَ متهم فى لبر وَاْبَخْر وَرَرْفسَهُم يرح الطَيبتٍ 

فالآية الكريمة صريحة في بيان أن الإنسان أكرم من كل شيء على ظهر الأرضء وأن 
الكرامة حق لكل إنسان؛ وأن كرامته ملازمة لإنسانيته فإذا حرم هذه الكرامة لم يكن المجتمع 


27 الظر: المختصر في العقيدة والأخلاق للدكتور محمد عبد الرحمن بيصار ط اولى الأنجلر المصرية | 197. ص126, 127, 
13 مور ة عراش آله 1 
13 انظر: مقالات في الإسلام والشيوعية للدكتور عبد الحليم محمود. ط دار المعارف بمصر 1983: ص 75: 76. 


)0 سورة الإسراف آية: 0 
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الذي يعيش فيه مجتمعا متماسكا سعيداء فالكرامة تشمل سائر بني آدم: بغض النظر عن 
ألوانهم وأصوهم ولغاتهم وأديانهم وأجناسهم. 

وجاء الخطاب في القرآن الكريم يا بنى آدم و يا أيها الناس كثيراً ما يشعر بتساوي 
الناس جميعا في الأخوة الإنسانية وأن ليس هناك تفرقة عنصرية. 

وأيضاً ما ورد في كتابه تعالى من نصوص تخاطب الناس عامة ولا تختص بفئة درن 
أخرى وتدعوا إلى المساواة قوله تعالى: 6 أَلنّاس آنّقُوأ كم لّذِى خَلَقَمٌ ين نس 
وَحِدوِوَخَلقَ ما زُوْجَهَا وَبَثّ ًا رجالا كثيرا ونسَآء" وتوا لَه الى مُسَآءَلُونَ بو 
َالأرْحَامْ إن آلله كان عَلَيَكُمَ رَقِيبّام#!1. 

فالآية الكريمة وجهت الخطاب للناس جميعاء لأنه في شأن عالمي إنساني عام وليس 
خاصا بمجتمع إقليمي أو زماني ثم بدأات بأمرهم بتقوى ربهم الذي خلقهم: فهر الذي يملك 
ما خلقه؛ ومن واجب مخلوقيه أن يتجهوا إلِه لأنهم ناشئون عن فضله؛ ومربوبون له. 
ومحتاجون إليه فهم في ذلك جميعاً سواء؛ ولا يوجد فيهم من يشذ عن هذا الحكم أي عن 
كونه تخلوقا لله مربوبا له حتى يستحق أن بمتاز من دونهم ويتقي من دونهم. وإنماالذي 
يتقى وحده هو الله الخالق. 

وإذن فقد وضع الناس كلهم وضعهم الطبيعي بالنسبة للرب الذي خلقء والذي 
يستحق أن يتفىء فكانوا في هذا الوضع متساوين لا يمتاز أحد منهم عن أحد ولا شعب منهم 
عن شعبء ولا صنئف عن صنفء ولا سلالة منهم عن سلالة فهذا أول ركن من أركان 
المساواة. 

ثم هم جميعا فوق كونهم تخلوقين لرب واحد, مخلوقين من نفس واحدة فالعسصر 
واحد كما أن الخالق واحد. ثم هذا العنصر ليس هو الذكر' فقط أو الأنثى فقط فإن جميع 
الرجال وجميع النساء الذين انبعثوا في العالم واقتسموا بلاده وأقاليمه وخيراته إنما البعثوا منها 


0 انظر: سورة النساى آية: 1 
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أي من النفس الواحدة ومن زوجها المخلوق منهاء فليست المرأة إذن مجرد وعاء للولد كما 
كانوا يعتقدون من قبل. 

وقصارى القول: إن هذه الآية الكريمة تقريرا للمبدأ الأول الذي لا بد منه لقيام أي 
مجتمع فاضلء وهو مبدأ المساواة أمام الله وفي ظل تقوى الله ورقابة الله وفي كون جميع 
الأفراد من رجال ونساء منبثين من زوجين ذكر وأنثى وفي هذا. 

إلغاء للفوارق الطبيعية وإلغاء للفوارق الدينية والعنصرية وإلغاء للتفاوت 
الاجتماعي بين الرجل والمرأة وغرمن للوازع النفسي في الجتمع» وهو المعبر عنه بتقوى الله 
وإحياء لعاطفة الرحم الإنسائية وهو المعبر عنه بتقوى الأرحاء”"". 


ويؤزيد الآية السابقة قوله تعالى: ليَّئَايا تاس إِنَا حَلَفَتَكر ين ذكر وأتا 
وَجَعَلتَكُمْ سْعُوبًا وَقبَآبلَ لِتَعَارَفُوَا 24 

وأيضا ورد في السنة الشريفة نصوص كثيرة تدعو إلى مبدأ المساواة بين سائر البشر 
منها قوله ين في خطبة حجة الوداع: يا أيها الناس إن ربكم واحدء وإن أباكم واحد كلكم 
لآدمء وآدم كين 

فليس في الإسلام إنسان أبيض أكرم من إنسان أسود. ولا فيه إنسان غربي أكرم من 
إنسان شرقي كما قال بهذا فيلسوف اليونان ومن على شاكلته. 

ويطول بنا الحديث لو أردنا أن نتتبع كل ما ورد في القرآن الكريم والسنة المطهرة 
بشأن تقرير مبدأ المساواة بين البشرء فلذلك سككتفي بهذا القدر. 

أما عن الأفضلية في الإسلام فهي بالتقوى والعمل الصالح؛ فالناس قد يتميز 
بعضهم عن بعض بالذكاء أو المواهب أو في العمل والإنتاج؛ أو في النفع العام للمجتمع. 


0 انظر: الإسلام دين الاشتراكية. بأفلام نخبة من الأساتذة. ط الدار القومية للكتاب رقم 137- 1961. ص65 بتصرف 
واختضار. 

2) سورة الحجراث. آية: 13. 

3 رراه الإمام أحبد بن حنبل في مسنده ج2 ط: المكتب الإسلامي: ص 461 5 
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وهذا هو معنى قوله تعالى: «وَهُوَ اأزى جَعَلَكُمْ لني ف الأرض وَرَقَمْ بَْضَكُمْ فَوَقَ 
بَعْضٍدَرَجس و لْمِبلوَكُم في مآ اكد إن بك سَرِيمٌ آلْعِقَابٍ وَإِنَهُء ا عَفورٌ رَحِمُ)!". 
وهذا التفاوت سبيل للتفاضل عند الله تعالى كما قال:«إن أكَرمكٌ: عند أله 


م 


#6 سس كل 
اتقدكج4”” وقول الرسول ل ليس لعربي على عجمي فضل إلا بالتقوى”” أما بالنسبة إلى 
الحقوق والواجبات. فالناس جميعا متساوون فيها. فكل حق يقابله واجب. وكل فئة من 
الناس ها حقوق وعليها واجبات. لا يستثنى واحد منها عن الآخرين بميزة في حق أو في 
إسقاط واجب. فالعالم إذا قتل جاهلا يقتل به ولا عبره لامتيازه عليه بالعلم والجاهل إذا ققل 
عالما يقتل به وحده ولا يؤخذ معه غيره؛ والمبدأ في ذلك قوله تعالى: «الخفس بالمْفس يم" 
فلا نظر هنا حين تنفيذ القالون إلا إلى نفس قتلت نفساء وإن كانت النفسان متفاوتين في نقمع 
فهذا التفاوت في المواهب والكفاءات والطبائع والإمكانيات هو سئة من سئن الحياة 
بعضهم مع بعض في واقع الحياة» وبذلك جاء قول الله تعالى صريحاً حيث قال عر شأله: 


4 وس ناس صصين 1 ا ل 00 م ع عد عر ”م 5 00 ١‏ 2 
«تحى قَسَمَنَا يتئم مُعِيسْتّكِم فى الْحَيّوة آَلدّنيًا وَرَفعَنا بَعْصّجُم فوق بُعْضٍ درج لِمَئْخِدْ 
بَحْصُجُم بَعَضًا سُخَركًا#””' فهر تفضيل كفاءات ومواهب. لا تفضيل امتيازات واستئناءات 


ء - ام 7 00 3 60 
وتسسخير مصلحة ومنفعة. لا تسخير ذل وعبودية . 


1 سورةالأنعام آية: 155. 

93 اهورة الفجزاة: ليه 13 

0053 رواه الإمام أحمد في مسنده. ج5. ص 158. 
18 يوز اند لي 243 

انظر سورة الزخرف»؛ آية: 32, 

“1 انظر: اشتراكية الإسلام للدكتور مصطفى الباعي. ط: الدار القومية» ط ثالثة 1960» ص72. 
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والتساوي في الحقوق والواجبات مما لا يقوم مجتمع كريم سعيد إلا على أساسه حتى 
لا بؤدي تفاوت الناس في المواهب. والكفاءات إلى استعباد فريق لفريق» وانفراد فريق قليل 
بالمغانم وإلزام الجمهور بالمغارم. 

ركشن بهذا الفنردمى توف غو نيه التنازاة :ورنهن التغرقة المقسرية من 
جانب الإسلام؛ وتنتقل إلى موقف الإسلام من العمل اليدوي الذي تناوله أفلاطون 
بالتحقير. 


الإسلام والعمل اليدوي: 

رأينا أن أفلاطون كان يرفع من شأن النظر على العملء ويؤثر الإنسان الذي 
صناعته الفكر المجرد على صاحب الصنعة اليدوية ورأيئا أن هؤلاء الفئة تمثل أكثر من ثمانين 
في المائة من أفراد المجتمع على تقدير سارتون فهؤلاء هم السواد الأعظم من الشعب لأنها 
تشمل طبقة الزراع والصناع والتجار. والآن مع نظرة الإسلام إلى العمل اليدوي. 

جاء الإسلام لتتحرير الإنسانية تحريرها في العقائد والآفكار تحريرها من عبودية المرء 
لنفسه وعبوديته لسادته ولا سبيل إلى هذا التحرير إلا بتقرير المساواة بين الشخص المفكر 
والشخص صاحب العمل ورفع العمل ما دام حلالا في مصدره فالإسلام يرفع من قيمة 
العمل البدوي ولا يحقر من شأنه كما فعل أفلاطون. 

وسيرة الني - عليه الصلاة والسلام - خير شاهد على ذلك وهصي القدوة التي 
يحتذي المسلمون مثاهاء ففي الحديث عن عائشة رضي الله عنها أنه كان عليه الصلاة 
والسلام يخصف نعله. ويخيط ثوبه ويعمل في بيته كما يعمل أحدكم في بيته. وهذا يدل على 
أن الني ل يكن يحتقر الأعمال اليدوية ما دام قد شارك في أدائها والمعروف أن الني 2# قد 
تاجر في مال خديجة قبل زواجه - عليه الصلاة والسلام - منها فكان بذلك يكتسب من 
التجارة وكانت له غنم يقتات من لبنها. 

كان الني 5ه إذن يعمل ليكسب قوته؛ ولم يكن ذلك القوت مع ذلك كثيراء ومن 
أقوال الفاروق عمر بن الخطاب رضي الله عنه» وقد رأى زيد بن مسلمة يغرس أرضه 
أصبت استغن عن الناس يكن أصون لدينك وأكرم عليهم. 
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ومن أقواله أيضا ما من موضع يأتيني الموت فيه أحب على من موطن أتسوق 
فيه لأهلي» أبيع واشتري وكان أبو بكر يتكسب من التجارة فلما ولي الخلافة وانقطع إلى 
النظر في مصالح المسلمين لم يشأ أن يترك عمله في التجارة فأشار عليه أصحابه بتركها حتى 
لا يشغل عن المصالح وأن يأخد كفايته من بيت المال. 

وكان العلماء والفقهاء من أهل التقوى والورع لاا يعيشون إلامن كسب أيديهم 
ويأبون أن يأخذوا مالا من الدولة أو الأمراء أو الخلفاء احتاج الإمام أحمد بن حنبل إلى مال 
ينفق منه فانشغل بالنسخ وأكل من عمله. وكناسبة التكسب من نسخ الكتب كان كثير من 
العلماف تعلو وللك: 

ورسولنا الكريم 22 يوجهنا إلى أن خير الكسب هو ما كان عن طريق العمل فيقول 

عليه الصلاة والسلام طيب الكسب عمل الرجل بيده ويقول أيضأ في فنضل العمل وما 

أكل احد طعاما قط خيراً من أن يأكل من عمل يده”” بل إن أغلب الأنبياء عليهم السلام 
كانوأ أرباب حرف ومهن يدوية» يعيشون منها والأنبياء هم القدوة لناء فداود القنيلا كان 
يعمل في صناعة الدروع ويأكل من عمل يده؛ ثم أن موسى الغلا عمل لشعيب ثماني حجاج 
- سئوات - في مقابل زواجه من ابنته» ثم إن سيد الخلق وحبيب الحق محمد #4 عمل تاجراً 
في مال السيدة خديجة وراعيا للغنم ولقد رأى الننى ذات مرة يد رجل قد ظهر عليها مشقة 
العمل فقال: هذه يد يحبها الله ورسوله ويقول الرسول في فضل العمل (من أمسى كالا من 
عمل يده أمسى مغفوراً له وغير ذلك كثير من أقوال الرسول يه الجي تدل على فضل 
العمل ورفع شأنه. 

وخلاصة القول: أن الإسلام الصحيح ثلا في سيرة رسول الله ل وصحابته وأعلام 
فقهائه لم يحقر العمل وم يرفع من قيمه النظر عليه بل كان كل عمل شريفا سواء كان نظريا 


9 انظر: القيم الروحية في الإملام؛ د. أحمد فؤاد الأهواني العدد 21 ط: وزارة الأوئاف 19852. ص 95. 93. 

00121 رواه ابن ماجة في سئنه كتاب التجارب. باب الحث على المكاسب. ج2: ط دار الفكر ص 724. 

0017 رواءالإمام البخاري في صحيحه في كتاب البيوع باب كسب الرجل وعمله بيده. ج4: ط دار المعرفة. ص 303. 

41 عزاه الإمام المنذري للطبراني في الأوسط من حديث عالشة. وللاصبهاني من حديث ابن عباس. راجم الترغيب 
والترهيب. ج3. ط: دار التزاث؛ ص 4. 
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أو فكريا أو فقهيأ أو يدوياً وما إلى ذلك أمرا واجباً حنى يتجنب المرء ذل المسألة. هذه هي 
نظرة الإسلام إلى العمل تختلف كما رأينا اختلافأ كليأ مع نظرة اليونان وبالأخص أفلاطون 
الذي كثيرأً ما حقر من شأن العمل وجعل طبقة العمال في جمهوريته المثالية أدنى الطبقات. 

والآن مع نظرة الإسلام إلى الرق: قد يطول بنا الحديث وتتشعب الآراء لو أردنا أن 
تتناول نظام الرق في الإسلام بالتفصيلء بل ربما يخرجنا عن المطلوبء لأن هذا النظام يحتاج 
إلى رسالة خاصة من أجل ذلك ستنكتفي بإعطاء صورة مصغرة عنه. حتى يتضح لكل ذي 
عقل تراوده نفسه الطعن في نظام الرق في الإسلام» ومدى الفرق الشاسع بين نظرة الإسلام 
إلى الرق ونظرة غيره من لدن أفلاطون إلى عصرنا الحاضر. 

فمما أكد عليه الإسلام ضمن مبادئه الأساسية التى أرسى عليها قواعد الدعوة؛ أن 
الأصل في الإنسان أن يولد حراء وأن الحرية حق طبيعي لكل فرد. بل يجب أن يقدره كل 
فرد ويجحترمه» وأن تتعاون جميع الجهود على الحفاظ عليه. وقرر أن البشر جميعا متساوون في 
هذا الحق. ولا يحول دون التمتع به جنس أو شعب أو عصر. ولا تزل كلمة الفاروق عمر 
ابن الخطاب ذه الخالدة شاهد صدق على هذا الحق الطبيعبي: متى استبعدتم الناس وقد 
ولدتهم أمهاتهم أحرارأ كل هذا بلا شك يتعارض مع نظره أفلاطون إلى الرق على أنه 
ظاهرة طبيعية. ظ 

ولكن ظهر الإسلام والبشرية جمعاء في كل بقاع الأرض تتعامل مع الرق وتعتمد 
عليه في سائر نواحي الحياة الاقتصادية التى لا قوام لما بدونها. فلم يكن مسن الإصلاح 
الاجتماعي في شيء أن يحاول مشرع تحريمه تحريما باتا لأول وهلة. فإن انتزاع الشيء المتأاصل 
في حياة الجماعة أمر شاق وعسيرء كمحاولة انتزاع العادة المتأصلة في نفس الإنسان التى ألفها 
وأنس بها. ومحاولة كهذه كان من شأنها أن تعرض أوامر المشرع للمخالفة والامتهان فإذا 
تهيا لهذا المشرع من وسائل القوة ما يستطيع به إرغام العالم على تنفيذ ما أمر به فإنه في هذه 
الحالة قد يعرض الحياة الاجتماعية بل الاقتصادية لضربة عنيفة» ويؤدي تشريعه إلى أضرار لا 
بحمد عقباها من أجل ذلك أقر الإسلام الرق؛ ولكن بصورة تؤدي هي نفسها إلى القضاء 
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عليه بالتدرج. بدون أن يحدث ذلك أي أثر سيء في نظام اجتصسع الإنساني. وهذا شأن 
الإسلام في كل مشكلة واجهته في أول الدعوة؛ وكان لها مثل هذه الظروف. 

والطريقة التي ارتضاها لبلوغ هذه الغاية من احسن الطرق وأعظمها أثرأ وأصدتها 
نتيجة وهي تتمثل في تضبيق باب الرق إلى اتصى حدوهه الممكنة. وأيضاً عنايته التامة 
بالأرقاء في فترة الانتقال إلى الحرية - ثم فتحه باب التحرير على مصراعيه وتهيئة كل 
الفرص الممكنة للانطلاق إلى ساحة الحرية» وسيكون حديثئنا من خلال هذه النقاط:- 


روافد الرق في الإسلام : 

جاء الإسلام في عصر كانت فيه روافد الرق كثيرة ومتنوعة فحرمها جميعا ما عدا 
رافدين اثنين: هما رق الوراثة: وهو الذي يفرض على من تلده الرقيقة»؛ ورق الحرب وهو 
الذي يفرض على الأسرى. وعمد إلى هذين الرافدين نفسيهما فقيدهما بقيود تكفل نضوب 
معينهما بعد أمد غير طويل. 

فمن أهم القيود التى قيد بها رق الوراثة أنه استثنى منه أولاد الرقيقات من أسيادهن 
فقرر أن من تأني به الجارية من سيدها يولد حرا إذا اعترف به السيد. وهذا الإجراء وحده 
كفيل بانقراض هذا المورد. فقد كان الغالب في أولاد الرقيقات أن يكونوا من أسيادهن 
أنفسهم. لأن الأغنياء ما كانوا يقتنون الجواري إلا لمتعتهم الخاصة. 

ومن أهم القيود ألتى قيد بها الموره الثاني وهو رق الحرب أنه استثنى منه الذين 
يؤسرون في حرب بين طائفتين من المسلمين؛ فهؤلاء لا يضرب عليهم الرق سواء أكانوا من 
الطائفة الباغية أم الطائفة الأخرى. واشترط فوق ذلك أن تكون الحرب شرعية أي يجيزها 
الإسلام وثنفذ وفق قوانيله ويعلنها خليفة المسلمين. 

ولا يكاد الإسلام يبيح الحرب إلا في حالة الدفاع قال تعالى: «إوَقَدتلُوا في سَبملٍ الله 


صقار ال وم ا لل سر سول و ره دور م سكو وير / 
لْذِينَ يُفَيِلُوتَكُرَ وَلَا تَعْتَدُوَا إرى أله لا يحب الْمُعْتَدِي ١4‏ أو في حالة نكث العهد 
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والكيد للدين الإسلامي قال تعالى: «وَإِن 0 أ أَيَمَسَهُم مِنْ بَعْدِ عَمْدِهِْ م وَطْعَنُوأ فى 
دِيبِحكُمْ فَفَدِلُرا أِمَهُ الحكفر إِنْهُم لا أيَمَنَ لَهُدْ لَعلّهُْ يَسْهُورتَ 4 '' أو حيث تقتضي 
ذلك اعتبارات تتعلق بسلامة الدولة والقضاء على الفتدة؛ قال تعالى: «وَقَتِلُوه حَكَْ لا 
تَكُون فِتْندٌ وَيَكُون الدين يله .اَن آسَبَوَا فلا عد ون إل عَلى الظنهينَ 4" ول تتتجاوز 
حروب النى * هذه الحالات سواء في ذلك حروبه مع قريش أو مع اليهود أو مع الروم. 
فإذا لم تكن الحرب مشروعة, بأن أعلنت في غير الحالات السابقة فإنها لا تؤدي إلى 
رق من يؤسرون فيهاء وحتى مع توافر هذه الشروط فإن الإسلام لا يجعل الرق نتيجة لازمة 
للأسر بل يبيح للإمام أن يمن على الأسرى بدون مقابل» أو يطلق سراحهم في نظير فدية أو 
نظير أسرى من المسلمين عند العدو أو في نظير جزية تفرض على رؤوسهم. بل إن القرآن 
| الكريم قد تحاشى أن يذكر الرق بين الأمور التى يباح للإمام أن يعامل بها الأسرى. واقنصر 
علنن ذكر المن أو الفداء قال تعالى: © فَإِذًا لَقبتُم الْذِينَ كقَرُوأ قَصَرْبَ آلرّقَابٍ حَهَ إذآ 


2 اال 


أَغُحَسُمومٌ فَسْدُوا ألْوَناقَ قَإِمًا مَنَا بَمَدُ وما اكع نمع ا لسداأزرايق ذَلِكَ وَلْوَ 
َعَآم أله لَآسمَصَرَ من يكن لوا بَْضَحكُم يِبَمْض وَل فوا فى َيِل الل لّن 
َضِلٌ أغمَلم » 3 


ومن هذا يظهر أن الإسلام قد سلك حيال الرق عن طريق الأسر نفس المسلك 
الذي سلكه حيال الرق الوراثي: فقد قيده بقيود تكفل القضاء عليه. فهو لم يجعله نتيجة 
لازمة للأمر. بل جعله مسلكا من المسالك التى يصح أن يتخذها الإمام؛ ولم يجبب إليه بل 
حبب إلى غيره وفضله عليه. على أنه لم يجز الالتجاء إليه إلا بشروط لا تكاد تتوافر إلا في 


غ1 صورة التويف آية: 12, 
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الحروب التى اضطر إليها الإسلام في مبدأ ظهوره. أما بعد استقراره وتنظيم العلاقات بين 
أممه والأمم الأخرى. فيندر أن تتوافر هذه الشروط”!". 

يؤخذ من ذلك أن الإسلام لم يقر هذا النوع من الرق إلا لزمن معلوم. فقد ضيق 
الإسلام منافذ الرق» الت ينفذ منها الحر إلى الرق بل كاد يقضي عليها وهذا ما حدث 
بالفعل. 


معاملة الإسلام للرفيق: 

حظي الرقيق بمعاملة طيبة في ظل الإسلام لم يحظى بها ني أي عصر من العصور لقسد 
كان النى عليه الصلاة والسلام. يوزع الأرقاء على المسلمين لرعاية شئونهم؛: وسهولة 
تكيفهم بهذه البيئة الجديدة»: بعد اكتسابهم الجنسية الإسلامية التى لا تعرف حدودا ولا 
فوارق؛ وأكرمهم المسلمون إكراما بالغاء وأعتقوا الكثير منهم رغبة في الأجر والشراب. 
وفسحوا لحم المجال ليشاركوا باستعداداتهم ومواهيهم في الحياة العامة حتى نافس هؤلاء 
الرقيق كثيرا من سادتهم وامتد بهم الطموح في طل هذا الدين. فوصلوا إلى مناصب هامة في 
الدولة الإسلامية. ولما كان الإسلام يدعوا إلى المساواة بين الناس مهما كانت عناصرهم 
وألوانهم وطبقاتهم الاجتماعية صرح رسول الله يك قائلا: سلمان الفارسي منا أهل البيت. 
صهيب الرومي منا أهل البيت؛ بلال الحبشيء منا أهل البيت”2 لثلا يبقى التباس بين الناس 
في قيمهم. 

جعل الإسلام الرقيق كالحر في إتاحة الفرص له ليتقرب إلى الله بالطاعة؛ وبين أن 
رضوان الله ليس حكرا على جنس أو قبيلة أو أشخاص معنيين» فمناط الشواب والرضوان 
هو العمل الصالح. المهيأة للجميع؛ بل إنه قد وردت نصوص تبين أن الرقيق له فضل ثواب 


يزيد على ثواب الحرء وكأن ذلك جير له من الله عما فاته من حريته يقول الرسول كل ثلاشة 


(57 ائظر: الأسرة والجتمع د. على عبد الواحد وائى ط ثانية دار إحياء الكتب العرية عيى الحلي. 1367اه 1948م 
ص92 وها بعدها. 
21220 عزاةالسيوطي في الجامع الصغير للطبراني والحاكم عن عمرو بن عوف ورمز له بالعسحة ج2. ط: الحبي: ص 33. 
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هم أجران: رجل من أهل الكتاب آمن بنبيه وآمن بمحمد. والعبد المملوك إذا ادى حق الله 
يكن مر انيه ورجل انك اانه اقادرها اوالعسين مادريواة وعلنيا تاغيين ينها ت :امقينا 
فتروجهاء فله أجران”'". 

بل لقد وصى القرآن الكريم بالإحسان إلى المملوك بوجه عامء وقرن ذلك الوصية 


ارقي 


بعبآذة الله وبخدهه :وبر الوالدين قال تعتالى: ع وَاعَبدُوا الله ولا مشركوا بوه شيك وبَلودَين 
ِحْسًَا وبذى الْقْرّى وَالْيَحَسَئْ وَالْمُسَكينٍ وَلَلْارِ ذى الْفَرّى وَآَخْبَار لْجِيْب وَاَلْصّاحِبٍ 
أَلْجَسْب وَأبنِ آَلصَبيلٍ وَمَا مَلَكّتَ أَيْمَسْكُوَ4” كما أوصى الني يِه بالرقيق كثيراء فقد ثبت 
أنه ا وزع أسرى بدر على الصحابة قال لهم: استوصوا بالأسرى خير وكان ما قاله الني 
- عليه الصلاة والسلام - قبل وفاته بخمس ليال آله الله فيما ملكت أيمانكه”. 

ثم إن الإسلام احترم إنسانية الرقيق وحن تمتعه بما يتمتع به الأحرار الذين يجمعهم 
معه أصل واحد ودين واحدء وبين أنهم أخوة لهم في الأحاسيس والشعور والنظر إلى 
مقتضيات الطبيعة الإنسانية: فحث على إكرامهم في المأكل والملبس وعلى معاملتهم بالحسنى 
على العموم روى المعرور بن سويد قال: رأيت أبا ذر وعليه حلة وعلى غلامه مثلها فسألته 
عن ذلك فذكر أنه ساب رجلاً على عهد النى 34 فعيره بأمه؛ فقال النى' إنك امرؤ فيك 
جاهلية: هم [خوانكم جعلهم الله تحت أيديكم؛ فمن كان أخوه تحت يده فليطعمه ما ياكل 
وليلبسه ما يلبس ولا تكلفوهم ما يغلبهم فإن كلفتوهم فأعينوهم عليه'”. 


1/١‏ انظر: صحيح البخاري كتاب النكام باب اتخاذ السراري ومن اعتق جارية ثم تزوجهاء ج9. ص 126 : دار المعرفة. 

2 سورة التمناء: آية: 36 

0130 غزاة السيوطي في الجامع الصغير للطبراني عن أبي عزيزة ورمز له بالحسن ج1. ص 41. ط: الحابي. 

)4 غزاة السبوطي في الجامع الصغير للطبرائي وابن سعيد في الطبقات عن كعب بن مالك ورمز له بالضعف. ج1[؛: ص35. 
0009 رواه الإمام أحد في مسند. ج5: ص 161. ط: المكتب الإسلامي. 
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كذلك نهى الإسلام عن إيلام الأرقاء في أبدانهمء فهم بشر مثلنا ولم طاقة محصدودة 
في العمل كسائر البشرء فلا يضربون ولا يعذبون ولا يحملون فوق ما يستطيعون.. يقول الي 
#: من ضرب غلاما له حدا ل يأته أو لطمه فكفارته أن يعتقه''". 

ثم إن الإسلام نهى عن إيذاء الرقيق أدبيا بخرح شعوره بالسب أو الشتم أو النداء 
بألفاظ مكروهة مثلا - يقول الني 5 لا يقولن أحدكم: عبدي وأمتى فكلكم عبيد الله. وكسل 
لسائكم أماء الله ولكن ليقل غلامي وجاريتي وفتاي وفتاتي”. 

هذه صورة من بعض مظاهر التكريم التي كان يعامل بها الرقبق في ظل الدين 
الإسلامي فرأينا مدى الفرق الشاسع بين معاملته في اليونان وبالأخص أفلاطون الذي ادان 
الديمقراطية لمجرد تهاونها وتسأمحها مع الرقيق بعض الشيء وعد ذلك فوضى كما ذكرت 
سابقاً وما ناله من عناية ورحمة وتوجيه في ظل هذا الدين الذي يهدف دائما إلى إصلاح الفرد 
والمجتمع بما يجعل كل القوى تسير في الطريق الجاد والبناء المدتج. مع الحفاظ على الشرف 
والكرامة وصيانة الحقوق التى هي من لوازم التكريم للإنسان الذي فضله على سائر خلقه. 


وسائل نخرير الرق في الإسلام: 

جاء الإسلام فوجد منافذ العتق ضيقة كل الضيق؛ فلم تكن له إلا سبيل واحدء 
وهي رغبة المولى في تحربر عبدهء فبدون هذه الرغبة كان مقضيا على الرقيق» أن يظل هو 
وذريته راسفين في أغلال العبودية أبد الآبدين ... فحطم الإسلام هذه القيود وفتح أبواب 
الحرية على مصراعيهاء وأتاح مئات الفرص لتحرير الرقيق» بل تلمس للعتق أسبابا بعضها 
كفيل بالقضاء على نظام الرق نفسه يعود بعد حقبة من الزمن» وهذا هو ما حدث بالفعل. 

جعل الإسلام العتق من أعظم القريات التى يصل الإنسان عن طريقها إلى رضا ربه 
فقال تعالى: «فلا أَقَتَحَمَ الْعَقَبَةَ (© وَمَ أَذْرَنكَ مَا الْعَقَبَةَ © لَك ركب 4 ويقول 


1( انظر: صحيح الإمام مسلمء ج4؛ ص 207 طْ الشعباه. 
)2( سئد الزمام أحيد. اج س6] قّ ط: المكتب الإسلامي. 
0 حور الكش د تداك 
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الرسول عليه الصلاة والسلام: آيما رجل أعتق أمرأ مسلما استنفذ الله بكل عضو منه عضوا 
من النار وتنفيذا لأمر الله وأمر رسوله ورغبة في هذا الأجر العظيم تسابق المسلمون الأوائل 
إلى إعتاق الرقيق» بل الكثير منهم كان يشتريه ليعتقه. 


بل جعل الإسلام العتق تكفيرا عن خطايا الإنسان المختلفة .. مثلا في القتل الخطأ 


5 505 50 لاعس 1 الس ص ل ا 3 ل لومس 4ق ممم (1) ا 3 1 1 
يقول الحق تبارك وتعالي:8 ومن قتل مؤينا خطعا فتخرير رَقَبةٍ مُؤمِنَة» '' الآية وني كفارة 
1 8 ا و 1 د طن د رام 9 م 5 د [م دري 
الظهار قال تعالى: #الذرين يظهرون منكم من نسايهم ما هر أمهِتَِهمٌ إن امهنتهز إلا 
ع رمعم 2 000 0 7 0 010 0 إل ل قل 2 )2 0 
التتى وَلَدَتْهُمْ وَزْجُمَ لَيَقولونَ مُسكرا يِنَ الْقَوَلٍ وَرُورا وَإِرت الله لَعفُؤٌ غفور» 7 . الآية 
/ وما انل امهو م 9ه ود مكل ىاه ود 4 7 
وفي كفارة الحنث قال تعالى: طلا يَوَاخِد كم آله الغو فى أَيْمَكُمْ وَلَدكن يُؤَاحِدكُم بمًا 
8 ار مم واس عه ده ث ار | جرس ات عرس 2 7 و عدوم ادس فر ل ويك ا كم 

ملو 6 ا ار د قري و ون كع > وبر رح ل لدع لشو و 
كسْوَتَهُرْ أو تحرير رَقَبٍَ فمن لم جد فصيّام ثلثة يامِ ذلك كفيرة أبمديحم إذا حلفتم 
ب وى 4ه ل لس أل > 0 ع لسر م تم بسر 7 0 
وَأحَفطُوَأ أَيَمَدَكُمَ كذ'لك يبين أله لحم تأينتف علج تشكرون 004 . 

ومن أسباب العتق أيضاً في الإسلام أن يجري على لسان السيد في أية صورة لفظ 
يدل على عتق عبده؛ سواء أكان في حالة عادية أم فاقد لرشده بفعل الخمر وما إليها من 
الحرمات وهو مذهب أبي حنيفة - ومن هنا تبين أن الإسلام يتلمس أوهي الأسباب لتحرير 
الأرقاء. 
ومن أسباب العتق في الإسلام كذلك؛ المكاتبة بين السيد والعبد أي يتفق السيد مع 

عبده على عتقه إذا دفع مبلغا من المال - وقد ذلل الإسلام هذا النوع من العبيد جنيع وسائل 
الحصول على المال في صورة تدل أوضح دلالة على شدة حرصه على الحرية قال تعالى في 


4 سورة النساءء آية: 02 
1 سورة المجادلة. آية: 3. 


3 5 
3غ سورة المائدة. آية: 89. 
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8 . اس للم م مومه ل لسار د م لص ع طوم ومر وس ره #ى رح شر« ير 
شان المكاتبة: 9وَالْذِينَ يَبَتَغونَ الكتب مما ملكت أيْمْسْكُمَ فك يَبُوهم إِنَ عَلمْثُمْ فم 
ا 2١‏ ك و2 5 ست ع | 3 !1 
حيرا وَءاتوهم مِن مال الله الى ءات 4 
ولم يكتف الإسلام بهذا كله بل خصص سهما من مال الزكاة أي جزءا من ميزالية 
الدولة ليصرف في الإنفاق على تحرير الأرفاء» أي شرائهم وعتقهم. ومساعدة من يحساج 
ملهم للمساعدة 5 سبيل نخريره كالمكاتبين. قال تعالى: دإِنْمَا ألصّدَقَت للفقراءٍ 


يرع عاسم 


وَآلْمَسَدكينٍ وَآلْعَددِاِينَ عَلَها وَالْموَلَْةٍ كُلُوبُمْ وى ألرْقَاب وَالْفَريِينَ و سَبِيلٍ أله وَبنٍ 
الي يه يرت أله وله عَليِد حَكِيرٌ 04 أي في فك قيود الرق عن رقاب 
الأرقاء ... المقصود بالصدقات في الآية الزكاة التي كان يتالف منها أهم جزء من موارد 
اننوك" . 

هذه هي بعض المنافذ التى فتحها الإسلام لتحرير الرق» فهو يسير بالإنسانية في قوة 
وعلى هدى ونور ليحررها مما ران عليها وطمس الحقائق أمام أعينهاء فاختلطت أمامها 
السبل. وتشعبت بها الطرق» وأنهكها السير دون أن تحقق ذاتهاء وتصل إلى غايتها فتطمئن 
فطرتهاء وتستقر طبيعتها - وما كان لها أن تهتدي إلى ذلك السبيل المستقبم إلا في كلف 
الإسلام. الذي لا يعرف التفاضل من أجل العنصرء أو المركز أو الدم أو الغنى ولكن الجميع 
سواء لا يتفاضلون إلا بأعمالهم السصالحة. وصدق الله إذ قال: يتاي لكان إِنا حَلَقْتدم 


10 سورة التور آية: 33. 

12 سورة التوبة آية: 60. 

133 انظر: المجتمع الإسلامي مقوماته وقيمه إبراهيم محمد عرضين. ص52 وما بعدها مرجم سابق وأيضاً: الرق في الإسلام 
عبد الله المنشد ص53 وما بعدهاء مرجم سابق وأيضاً الأسرة والمجتمع. على عبد الواحد ص95 وما بعدها مرجع سابق 
باختصار وتصرف. 
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لم ار 


عَليمٌ خَيير4''". 

فهذه الآية الكريمة جاءت لتقضي على التفاوت الطبقي والعنصري بين الناس 
وتقضي على التمايز والاستعلاء بين الشعوب والقبائل: فلم يكن تعدد الأمم مدعاة للتفاخر 
أو للتعصب. وإئما هو وسيلة للتعارف والتكافل والتعاون. لأن أصلهم واحد وهو آدم ان" 
وآدم من تراب. ولقد صدق الشاعر حيث قال: 


الناس في جهة التمثيل أكفساء أبوهم آدم والأم حصسواء 
فإن يكن هسم من أصلهم حسب بيفاخرون به فالطين والمساء 


وبذلك يكون قد تبين لنا في جلاء ووضوح موقف الإسلام من ظاهرة الرق. وما 
قدمه. من علاج ناجح للأخذ بيد الرقيق إلى طريق الحرية الصحيحة: ومدى المعادلة الكريمة 
الى حظي بها الرقيق في كنف الدين الإسلامي الحنيف. وبذلك يكون قد اتضح لنا مدى 
الفرق الشاسع بين نظرة أفلاطون إلى الرق ونظرة الإسلام. والله أعلم. 


إ ها 
!0 سورة اليجرات. اية: 53 
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المبحث الرابع 
التربية والتعليم في جمهورية أفلاطون المثالية 


اعتنى أفلاطون بالتربية والتعليم في جمهوريته المثالية أكثر من عنايته بأي شيء آخر 
لأنه يعتبر التعليم هو الوسيلة الإيجابية التي يستطيع بها الحاكم تكيف الطبيعة البشرية على 
النحو الكفيل بإيجاد دولة متجانسة. 

والواقع أن جمهورية أفلاطون هي في جوهرها مؤسسة تعليمية غايتها إنشاء المجتمع 
المهذب الفاضل واهتمامه بالتربية هو جزء من منهجه العام في الفلسفة. وهو الارتفاع 
بالواقع الناقص وتوجيهه نحو الكمال عمل فا مواهب الطبيعية ينبغي 
تنميتها وصقلها بالتربية والتعليم لتعطي ثمرأ أكثر”''. 

ل 
موضوع البحث الأساسي في عاورة (الجمهورية) فقد ذهب روسو إلى أن الكتاب لم يكن قط 
مؤلفا سياسياًء بل كان أعظم ما كتب عن التعليم على الإطلاق”. 

فإذا كانت الفضيلة هي المعرفة فلا جرم أن يستطاع تعليمهاء وأن يكون نظام التعليم 
الذي يكفل ذلك هو الجزء الجوهري في الدولة الفاضلة. ففي رأي أفلاطون يمكن بنظام 
تعليمي جيد تحقيق كل تقدم. أما في حالة إهمال التعليم. فإن أي عمل آخر تؤديه الدولة لم 
يكن له قيمة. 

وتتضح أهمية أفلاطون كعالم من علماء التربية من عاولة حل المشكلة التربوية التي 
اعترضت مفكري الإغريق بأعظم حل إيجابي» فهو لم يكتف بسرد مواطن الضعف وإظهارها 
بل حاول وصف العلاج وإن كان نظريا إلا أنه كانت خطوة عظيمة في سبيل الحل العملي 
زد على ذلك أن المثل الذي قدمه أفلاطون في أرائه التربوية كان مثلا أعلمى إذا استثنينا ما 


133 انظر: مشكلات فلسفية: ص12 2 مرجع سابق. 
133 انظر: تطور الفكر السيامي. ج1. سياين: ص 73 مرجع ماب بتصرف. 
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أخذ عليه في هذا الصدد - لذلك ظل وسيظل هدفا يرمي إلى تحقيقه الأجيال المتتابعة في كل 
عصر من العصور. هذا إلى أن أفلاطون أبدي في معرض آرائه نقدا وتوضيحا لما كانت عليه 
التربية في أيامه وما سبقهاء كما أنه فند قيم المواد المختلفة - الأمر الذي قد لا يكون القسدماء 
في عصره أدركوه تماما وإن كانوا قد عملوا به وذلك مثل تباينه قيم الموسيقى والرياضة 
وأقحكها الا 

ولكن بالرغم من أهمية أفلاطون كعالم من علماء التربية كما اتضح لسا من خلال 
هذا النص إلا أننا ناخذ عليه في هذا الصدد كونه قصر نظريته التربوية على فئة مختارة من 
المواطنين في دولته المثالية وهم الحراس - الجنود والحكام - ولئن كان قد قسم نظامه 
التعليمي إلى مرحلتين, الأولى للعامة» والثانية للحراسء إلا أن الأخيرة غايته وأن الأولى ما 
هي إلا وسيلة فقط لانتقاء الأخيار الذين يمنحون التعليم العالي وهذه واحدة ناخذها على 
أفلاطون لأن المثل التربوية العليا هي التي تهدف إلى تنوير المواطن بوجه عام؛ وليست التي 
تهدف إلى تثقيف صفوة مختارة. 

والحق أن أفلاطون لم يعط أي اهتمام بالطبقة العاملة - أي عامة الشعب - سل إن 
المبدأ الذي اتخذه تجاه هذه الطبقة هو مبدا التخصص الدقيق» فالزارع مثلا ينبغي أن يظل 
زراعا فقط» والصانع صانعاء وهكذا الآمر في كل المهن الأخرى. بل إنه يرى أن أي محاولة 
من أفراد هذه الطبقة للخروج عن نظام التخصص تؤدي إلى اختلال نظام الدولة بينما نجد 
اهتمامه كان موجها إلى تثقيف طبقة الحراس فالمثل العليا للتربية عنده كانت محدودة في 
تطبيقها على هذه الفعة. 2) 

أما عن الغرض من التعليم في نظر أفلاطون: فهر وضع كل فرد في وظيفته ومن ثم 
في طيقئه ألتى تنمشى مع طبيعته وهذا هو الهدف الأولء أما ال هدف النهائي فهو الرصول إلى 
الحكمة وتنمية الغالب منها عند الفرد أي أن الهدف من التعليم والاهتمام به هو انتقاء 


80 انظر: الفكر السياسي من أفلاطون إلى محمد عبده. حورية مجاهد. ص58 مرجع سابق. 
13 النظر: تطور الفكر السياسي؛ ج1. سباين. ص74. 
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أصحاب الحكمة الطبيعية بالتعرف على استعداداتهم الطبيعية وصقل مواهبهم وتنميتها 
للوصول بهم إلى الحكم القائم اساسأ على التخصص تحقيقاً للعدالة. 

ولأهمية التعليم في نظر أفلاطون وماله من أثر فعال في نفوس أفراد الجتمع فقد 
جعله إجباريا في جمهوريته المثالية خاضعا لرقابة الدولة. 

ولعل مشروع التعليم الإجباري الذي تتولاه الدولة كان أعظم تجديد هام افترح 
أفلاطون إدخاله على نظم أثينا المألوفة» ويمكن أن يفسر إصراره عليه في الجمهوربة بأنه 
انتقاد شائع للتعليم الديمقراطي الذي يترك لكل شخص الحرية في أن يشتري لأطفاله نوع 
التعليم الذي يعجبه أو الذي يجده في السوق”' ويعيب على تلك النظم أنها تحسرم الغالبيسة 
العظمى من الشعب من التعليم يسبب عدم قدرتها على تحمل مصاريفه”. 

يقول أفلاطون وهو بصدد الحديث عن أهمية التعليم لكي تكون الدول موحدة 
يجب أن يكون التعليم بالمثل موحدا. ولكي تكون الدولة عادلة وفاضلة؛ يجب أن تغرس 
مبادئ الفضيلة والعدالة في نفوس جميع أطفالهاء وأن يكون هذا مذ نعومه أظفارهم؛ فلا 
شيء أخطر من أن نتركهم وحبلهم على غاربهم كما يحدث في أغلب الأمر. 

ويوجه أفلاطون نقدا قاسياً للتربية الأثينية الى لا تعمل على عدم طبع الفضيلة في 
أذهان أطفالها فحسبء وإنما تعمل أيضا على إفسادهم بتعليمهم الكذب والخداع والقسوة. 
فهم يقصون عليهم منل نعومة أظفارهم خرافات مضحكة ... ثم يجعلولهم بعد ذلك 
يدرسون بل ويحفظون عن ظهر قلب قصائد الشعراء مثل هزيود و هوميرس التي تعطيهم 
فكرة لا تليق بالألوهية فتصور لهم آهمة تقيم الحروب وآلهة تكذب وتغش وتنغمس في 
اللذات والترف وهذه هي الأمثلة التي رونا العا 

فالقاعدة الأولى للتربية الحقة عند أفلاطون إذن هي إصلاح دينى؛ وفهم جديد بالغ 
السمو لله. وظاهر من هذا الدص أن كل الآداب البونانية الرديئة ستطرح من مديئة أفلاطون 


لل انظر: تطور الفكر السياسي؛ ج1؛ سباين؛ ص 7[4. 
2 انظر: المدخل في علم السياسة؛ ص34 مرجع سابق. 
13 انظر: مدخل لقراءة أنلاطون؛ الكسئدر كوارية. ط الدار القومية: ص 138 وقارن, 
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المثالية -- الجمهورية - ويتبقى منها ما يستحق الاهتمام. وأفلاطون قد يكون محقا في هذا لأن 
تأثير الآداب السيئة على نفس الطفل الصغير قد يكون تأثيرها عميقا. 

والتعليم عند أفلاطون يقوم على سلسلة من المراحل الدراسية والامتحانات بهدف 
الوصول إلى الفئة القليلة أصحاب الحكمة والعقل لكي تكفف عليهم الدراسة ليصبحوا 
مستعدين لمهمة الحكم والقبادة فتعليم أفلاطون وإن كان في ظاهره يشمل الجميع إلا أن 
هدفه الأول من التعليم هو تنمية المعرفة والتفكير السليم عند هذه الفئة الحاكمة وقد عالج 
أفلاطون نظام التعليم في محاورة الجمهورية في ثلاث مراحل. 


مراحل التربية والتعليم لدى أفلاطون : 

تمسك أفلاطون بالتربية المنزلية حتى سن السابعة» وهي مرحلة الحضانة؛ التي من 
خلالها يميز أفلاطون الطبقة المنتجة الى يقف تعليمها عند هذا القدر فهو يقول: يجب أن 
يفصل الفرد منذ ميلاده عن والديه ويسلم إلى الدولة التى تشرف بنفسها على شكون التربية 
اللازمة لجميع المواطنين» فتتسلم الأطفال من أمهاتهم عقب ولادتهم؛ وتعهد بهم إلى ملاجئ 
قرببة للأطفال حيث تقوم مربيات عموميات بهذه الشئون وينشأ الأطفال في دور الحضانة 
العامة هؤلاء لا يعرفون آباءهم ولا أمهاتهم. 

فإذا فرغوا من مرحلة الحضانة في سن السابعة. فصل الأطفال الذين يدل امتحائهم 
على أنهم لا يصلحون لغير العمل الجسماني أي يدل على أنهم من طبقة المنتجين؛ فهؤلاء 
يكتفي في تربيتهم بعد ذلك بتدريبهم على المهن التي سيزاولونها في حياتهم المستقبلية"'". 


157 انظر: أفلاطون. بدوي. ص223 مرجع سابق. وأيضاً الأدب اليوناني القديم للدكثور علي عبد الواحد وافي. ط: دار 
النهضة المصرية 1979: ص [ 3 يتصرف واخختصار. 
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المرحلة الأولى: 

تبدأ هذه المرحلة عند أفلاطون من سن السابعة وتنتهي بسن الثامنة عشر ويقسم 
أفلاطون هذه المرحلة إلى فسمين: قسم يتعلم فيه الأطفال الموسيقى'!' والقسم الآخر 
للألعاب الرياضية. الألعاب الرياضية لتدريب الجسمء والموسيقى لتدريب النفس. 

وقد لبه أفلاطون في نظام تربيته بأن يبدأ الطفل بدراسة المرسيقى وأن تكون سابقة 
على مرحلة الألعاب البدنية» فالموسيقى جديرة بأن تلق التناسق والتناسب الجسمي وربما 
كان أفلاطون يرمي من وراء هذا تجنب أثر النظام الأسبرطي الذي تمادى في تشجيع التربية 
البدنية» فأفلاطون لا كان من قادة الفكر المثالي لا بد وأن يسمو بالناحية العقلية والخلقية 
ويفضلها على البدئية. فالغرض من المرحلة الأولى من التعليم هو تكوين العادات والأذواق 
الصحيحة. 

أما عن الشق الأول من المرحلة الأولى وهو تعليم الموسيقى: والموسيقى في نظر 
أفلاطون لا بد وأن تشمل القصص الصحيح الموثوق به مع تجدب الخرافات والخزعبلات 
فالطفل في هذا السن المبكر لا يستطيع أن بميز بين الحقيقة والخرافة» ولذلك فهو ينصح أن 
تكون القصص الى تلقى على الأطفال ممثلة للفضيلة وللصفات الحميدة وقد ذم أفلاطون 
أشعار هوميروس ومعظم شعراء الإغريق القدماء» لأنهم يفسدون الأخلاق بما يشيعرنه عن 
الآة من أفكار سيئة أما الروايات التمثيلية فهي خرافات لا طائل تحتهاء وهي لذلك أمور 
زائفة يجب أن تستبعد من برامج التلاميذ وإذا أردنا أن نخلق جيلا فاضلا يقدس الآهة كما 
يقدس الصداقة والأخوة وأرواح الأسلاف فيجب ألا نذكر على مسامع أطفالنا قصص 
تدور حوادثها حول هذه القيم الى وضعها الشعراء للآلهة. 


0 إن ما يسميه أفلاطون بالموسيقى يناظر ما نطلق عليه اليوم اسم العلوم الإنسانية أو الآداب بوجه عام؛ أو ما نسميه الآن 
بالثقافة العامة وقصد أفلاطون بالموسيقى درامة روائع الشعر وتفسيرهاء. كما قصد النناء والعزف على القيتارة. انظر 
الجمهورية فؤاد زكرياء صر130 ومدخل الدراسة أفلاطون كواريه. ص 141 وايضما تطور الفكر السياسي سباين. 
ص 75. 
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أما الموسيقى بالمعنى الذي نفهمه منها الآن فلا يصرح بها أفلاطون إلا بشروط 
خاصة وبحيث تولد في النفس الشجاعة والأقدام والاعتدال في الشهوات. أما ذلك النوع من 
الموسيقى الذي يدعو إلى التخنث والإغراق في الشهوات فهذا لا يبيحه أفلاطون لأنه يفسد 
أخلاق الشباب'!). 

إذن فهدف التربية الموسيقية توجيه النشئ نحو حياة منظمة شجاعة تبتعد عن 
الاضطراب والميوعة. 

أما عن التربية البدنية فقد عالج أفلاطون موضعها بشيء عظيم من التحفظ 
والاختصار وترك أمر التفاصيل والنظم لمن سيتولى أمر هذه الناحية من نواحي التربية. 

والتربية البدنية هي تدريب الجسم على التحمل وتحقيق الصحة والقوة للفرد عن 
طريق تنمية بدنه وتنظيم غذائه» ومع ذلك فمن الخطأ الاعتقاد بأن التربية البدنية تهدف إلى 
رعاية الجسم وحده إذ أن هدفها الأهم هو رعابة النفس في جزئها الغضبي أعني تنمية صفات 
الشجاعة والإقدام في الفرد. وبعبارة أخرى, فالدراسات الأدبية والتدريبات البدنية تهدفان 
معا إلى تحقيق خير النفس ولكن بطريقتين مختلفتين. 

ذلك لأن المحارب ينبغي عليه في رأي أفلاطون أن يجمع بين الس الرقيق المرهمف 
من ناحية والشجاعة والإقدام من ناحية أخرى -- وهذا الجمع لا يتحقق إلا بتحقيق التناسب 
الصحيح بين نوعي التعليم البدني والروحيء وترجع أهمية فكرة التناسب هذه إلى أن 
الإفراط في أحد النوعين يؤدي إلى فساد طبيعة المحارب إذا اهتم برعاية جسمه أكثر مما ينبغي» 
أصبح العنف غالبا على طبيعته وإذا أفرط في تهذيب روحه بالموسيقى والآداب على حساب 
العناية بجسمه كانت النتيجة هي طراوته ونعمومته إلى الحد الذي لا يتلاءم مع مقتضيات 
الروح العسكرية””. 


“1 تطور النظرية التربوية. صالح عبد العزير. ص 147. مرجع سابق وايضا قصة الفلسفة البونانية. ص200/ مرجع سابق 
وتاريخ الفلسغة اليوثانية؛ يوسف كرم 101. مرجع سابق. 

173 انظر: الجمهورية ترجمة فؤاد زكرياء ص130ء وتطور النظرية التربويةء ص148. والحكمة الأفلاطونية؛ عزت قرني. 
ص57 بتصرف وقارن الجمهورية حنا خبازء ص79 وما بعدها. وانظر الفلفة اليونانية تاليف: م تايلور. ترجمة عبد 
المجيد عبد الرحمن؛ ط: أولى النهضة المصرية 1958. ص120. 
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إذن فالغرض من التربية البدنية هو تلقين الفنضائل العسكرية كضبط النفس 
والشجاعة التى يعرقها أفلاطون بأنها قوة البدن في رقه ثم إن أفلاطون يشترط الاعتدال في 
كلتا الحالتين النفسية والبدنية لآأن ذلك ادعى للانسجام بين النفس والجسد. 

وني رأي أفلاطون ينبغي أن تكون التربية مشتركة بين الجنسين فيدرس الأولاد 
والبئنات معا كما يلعبون سريا وعليهم أن يتجردوا من ثيابهم عند تأدية تمريداتهم ويجب أن 
يكون من شيمهم العزوف عن التهكم إذا ما وقعت أبصارهم على الجسم الأدمي ولن يكون 
في الدولة المثالية حياء مصطنع لأن الناشئة يجب أن ينشأوا على النظر إلى أنفسهم وكأنهم قد 
اكتسوا بما فيه الكفاية من رداء الفضيلة”!). 

هذه المرحلة تبدأ من سن السابعة وتستمر إلى سن الثامنة عشرة وهي ليست نخاصة 
بالذكور فقط ولكن تشمل الإناث أيضاً. وتدريس في هله المرحلة الموسيقى والتربية البدنية 
كما اتضح ذلك من خلال النصوص الت ذكرتها. 


المرحلة الثانية من التعليم (التربية العسكرية) 

يضع أفلاطون في نهاية المرحلة الأولى من التعليم امتحانا لكشف كفاءات الأفراد 
وقدراتهم ومدى قابليتهم لتلقي جرعات أخرى من التعليم العالي فمسن يرسب في هذا 
الامتحان ل ا العمال وتنتهي مرحلة تعليمه إلى هذا الحد. ومن يثببت استعدادا 
وقابلية للتعليم بفضل ذكائهم وكريم أخلاقهم ينتقلوا عند بلوغهم الثامنة عشر عاما إلى 
التعليم العسكري. 

وهذا التعليم يقضون فيه سنتين؛ يعيشون في المعسكر العام على نوع من التقشف 
يعملون على تنفيذ القوانين في المديئة» ويدعون إلى مدافعة الأعداء إن دعت الحال وفي أثناء 


وظهر عليه أنه وصل إلى غاية من الارتقاء الفكري والخلقي لا يمكنه الوصول إلى أبعد منها 
التهت تربيته ببلوغه العشرين من عمره. وتكونت من هؤلاء طبقة الجنود الذين يحمون البلاد 


017 انظر: أعلام الفلسفة هئري توماس» ص 101 مرجع مابق وقارن ذلك بالجمهورية حنا خباز. ص16 . 
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ويذدون عن حياضها. أما الذين تظهر عليهم دلائل النجابة والنبوغ. فينقلون إلى نوع مسن 
التربية أعلى وأرقى» ويتكون من هؤلاء طبقة الفلاسفة أو حكام المدينة”'". 

ليتلقى العلوم المجردة التى تقوم على العقل والبرهان. والتي تمهد للفرد دراأسة 
الفلسفة وهي أربع علوم: الحساب والهندسة والفلك والموسيقى. 


المرحلة الثالثة من التعليم ' التعليم العالي' 

هذه المرحلة مرحلة التعليم العالي في جمهورية أفلاطون المثالية وتستغرق خمسة عشر 
سنة تبدأ من سن العشرين وتنتهي بسن الخامسة والثلاثين» وهذه المرحلة قاصرة على تعليم 
الفلاسفة الحكام. وتنقسم إلى فترتين: 
الفترة الأولى: 

نستغرق عشر سلوات؛ تدرس فيها العلوم الرياضية البحتة كالحساب والملدسة 
السطححية؛ وعلم الهيئة- ومن مذهبه ألا تأخذ الدراسة في هذا القسم وجهة عملية البنة؛ بل 
تكون دراسة نظرية محضة. فإنها إن سلكت هذا المسلك نهضت بالقوى العقلية وأورثئدت 
صاحبها قدرة على الخوض في المعقولات المحضة وساعدت على إشراق المعاني وتجليها عليه" 
ولعل هذا مبدأ المذهب القائل ما للعلوم من الفوائد التهذيبية. ولا غرابة فقد كان أفلاطون 
يدعو إلى تعلم الرياضة؛ ويقول أنها تمرن في الإنسان قوى الحكم وتساعده على أن تكون 
احعكافة محميفة ا 

فهذه السئوات العشر من الدراسة تتيح لهم معرفة حقيقية وعميقة بالعلم فالغرض 
منها جعل الحكماء علماء بمعنى الكلمة. ثم يعقد امتحان في سن الثلاثين لانتقاء الذين 
يثبتون أعظم كفائة وذكاء وعبقرية في سائر أنواع العلوم المتقدمة» ليواصل معهم أفلاطون 


1 أنظر: ناريي التربية. مصطفى أمين ط: أولى دار المعارف بمصر 1925 ص 80. 
0 تاريخ التربية ص82 مرجع سابق. وأيضا تطور النظرية التربوية ص 149. مرجع سايق وأيضا الفلسفة اليونانية - تأليف 
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الدراسة النهائية في المنطق والفلسفة وصدتها حمس سنوات وأما الذين يتخلفون ني هذا 
الامتحان يحلقوا بطبقة الجند. 


الفئرة الثانية: 

الذين وفقوا في اجتياز الامتحان بتفوق في سن الثلاثين فإنهم يواصلون دراستهم 
خمس سنوات أخرى لدراسة الفلسفة دراسة نظرية لأنهم في هذا السن قد نضجت عقوهم. 
فهم لا يستخدمون هذا العلم في السفسطة بل في الوصول إلى الحق. سواء كان الح ني 
جانبهم أو في جانب معارضيهم. ويستوي في هذه الدراسة الرجال والنساء فلا يوجد في 
جمهورية أفلاطون تفرقة أو تمايز بحسب النوع فالعبرة عنده بالتفوق الدراسي واجتياز 
امتحانات التصفية. وهذه الطبقة هم الذين يهيئون لقيادة الدولة ونولي شئون الحكم. 

إذن فدراسة الفلسفة عنده؛ تأنتى بعد دراسة العلوم كلهاء فلابد لكي يكرن المرء 
فيلسوفا يحق من أن يكون قد استوعب أكبر قدر يستطيع استيعابه من العلوم المختلفة لم 
ينبغي على دارسي الفلسفة أن يكون إنسانا ناضجا في قمة النضوج الفكري والعقلي لأن 
هذه الدراسة تحتاج في نظر أفلاطون إلى استخدام ملكات العقل على أوسع نطاق ممكن. 

والحق أن الدارس لفلسقة أفلاطون السياسة يجده كثيرا ما يردد ويكرر فكرته القائلة 
أن دراسة الفلسفة في سن مبكر لطا أضرار جسيمة فهو يقول: في أحد فقراته وهو بصدد 
الحديث عن تعلم الفلسفة: ومن أهم الاحتياطات أن نمنعهم من ممارسة الديالكتيك- أي 
الفلسفة- وهم لا يزالون في حداثتهم. ولعلك لاحظت من قبل أن المراهقين الذين تذوقوا 
الديالكتيك لأول مرة يسيئون استعماله ويتخذونه ملهاة؛ ولا يستخدمونه إلا للمغالطة» فإذا 
ما قام أحد بتقيد حججهم: فإنهم يحاكونه ويفندون حجج الآخرين على نفس النحوء شأنهم 


5 2 5 7 َِ ا 
شأن الجرو الذي يجد لذة في جذب كل ما يقترب منه وتمزيق ملابسه'. 


0 الجمهورية: فؤاد زكريا ص 452 - 453.: وأيضا حنا خباز ص 194 . 
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ففي هذا النص إشارة صريحة منه بعدم دراسة الفلسفة في سن متقدمة لأن الأحداث 
عادة يسيئون استعماها بتسرعهم إلى مغالطة كل رأي. إذ يتغلب حبهم للفوز في المجادلة على 

بل يزيد أفلاطون فكرته هذه إيضاحا في موضع آخخسر فيقول: إن أكشر طلاب 
الفلسفة في الوقت الحاضر هم فتيان؛ لم يكادوا يخرجون من طور الصبوة... وقد حضروا 
درس الفلسفة في فترات أعماهم اليومية وخدمتهم البيئية» وبعد أن درسوا أعوص أبواب 
الفلسفة: أي فن المنطق؛ هجروا الدرس هجرا كلياء هؤلاء هم أرقى فلاسفة هذا الزمان. 
بعذ ذلك إذا دعاهم أحد المشتغلين بهذا الفن»ء حسبوا قبوهم دعوته تنازلا عظيما منهم. 
لأنهم يزعمون أن الفلسفة يجب أن تكون عملا ثانويا لا أكشر. على أنهم متى تقدموا في 
السن انطفئوا..... فلا ينيرون بعد انطفائهم إلى الأبد'''. 

فهذا نقد موجه من أفلاطون إلى دارسي الفلسفة قبل سن النضوج الفكري وجعلهم 
الاشتغال بها أمر ثانويا بجائب أعماهم اليومية» فهذه دراسة مرذولة في نظرهء فهو يضع لها 
بديلاء ويعتقد أنه الخطة المثلى لدراسة الفلسفة فهو يقول أن خطة دراسة الفلسفة على 
الضد من ذلك تقماماء أي أن يعكفوا على درسها أحداثاء درسا يتفق من سنهم وتدرجهم نحو 
الرشاد؛ ويلزم الالتباه لهم انتباها خاصا لمساعدثهم في درسها ومتى بلغوا رشدهم. ونضجت 
عفرهم؛ وجب أن تكون التمارين العقلية صعبة وأخيرا حين تأخذ قواهم اللجسدية في 
الانخطاط ويعجزون عن الخدمة العسكرية والمانية» فحينذاك يجب أن يقفوا حياتهم وقواهم 
على درس الفلسفة لا غير إذا أرادوا أن يحيوا سعداء على الأرضء وبعد موتهم» توج 
الحياة التى قضوها في هذه الدار ليصير في العالم الآخرا. 

هذه هي خطة أفلاطون في دراسة الفلسفة: وهي الخطة المثالية في نظره فهو يعطي 
اهتماما بالغا لدراسة الفلسفة؛ فهو يشترط التفرغ لدراستها حتى تؤدي في النهاية إلى الغاية 
المرجوة منهاء وهو الوصول إلى منصب قيادة الدولة الذي يكون صلاح الدولة وسعادتها 


80 لصوي ضر عا غات سل 137 
١ 058‏ الدهررية نا شياو هن 157 
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على يديه. وقد أصاب أفلاطون حينما اشترط تعلم الفلسفة عند بلوغ النضج العقلي ومنعها 
قبل ذلك. لآنها تحناج فعلا إلى دارسين قد اكتملت مداركهم العقلية؛ كي يفهمرا قضاياهل 
ويضمنوا سلامة الانزلاق في مهاوي الردى. 

والحق أن أفلاطون يكاد يشير إلى دارسي الفلسفة غير الناضجين - من تحفل بهم 
جامعات القرن العشرين- حين يتحدث عن أولئك الذين لا يعرفون إلا كلمات مرصوصة 
بعضها إلى جانب البعض على نحو مصطنع؛ دون أن تجمعها وحدة طبيعية ... فقرة 498. 

نووم أقوي الناس علعورا يضر البداية البكرة في هذا التوع رن الرائيسات ومع 
ذلك فإنه من المؤسف أن الفلسفة تدرس اليوم -في العالم أجمع- لفتية مراهقين يظنون أنهم 
بدراستهم هذه قد اكتملت لديهم كل عناصر الحكمة؛ ما داموا يستخدمون في دراستهم 
تعبيرات توحي لهم بأنهم قد أصبحوا حكماء بالفعل. ... هؤلاء الفتيان لابد أن يسيئوا فنهم 
وظيفة الفلسفة... وأن يباهوا أقرانهم بهذه القدرة ويستخدموا معلوماتهم الفلسفية في صياغة 
الاعيب لفظية يظئون أنفسهم بفضلها أوسع عقلا تمن عداهم من الناس. ذلك لأن الفلسفة 
بطبيعتها قد تعطي من يدرسها شعورا بالغرور. 

ومن جهة أخرىء فقد أكد أفلاطون على ضرورة تزود دارس الفلسفة بقدر كبير 
من المعرفة العلمية قبل أن يقبلوا على دراستهم هذه أي أنه أدرك خطر ممارسة الفلسفة في 
فراغ عقلي... فلابد من وجود أساس علمي - أيا كان - للدراسة الفلسفية بدلا من أن 
نتخل من هذه الدراسة ' بديلا ' يغنى عن كل تخصص آخر”". 

وإلى هنا نستطيع تلخيص ما وصلنا إليه من نظام التعليم لدى أفلاطون: أن 
أفلاطون قد عقد عدة مراحل للتعليم ووضع لكل مرحلة امتحانا قاميا لا مجاملة فيه. 
الغرض منه الكشف عن كفاءات وقدرات الطلاب لترقى في السلم التعليمي» فمن يفشل في 
المرحلة الابتدائية من تعليمه ينتمي إلى طبقة المنتجين» ومن لا يوفق في هذه المرحلة الثانية 
يصبح من فئة الجنودء أما القلة الي تستطيع بذكائها اجتياز المرحلة الأخيرة يؤهلون ليصبحوا 
حكاما فلاسفة ومن ثم تكثف عليهم الدراسات الفلسفية حتى يتسنى نهم تأمل عام المشل 
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وتستمر المرحلة الأخيرة مس سنوات تنتهي بسن الخامسة والثلاثين» وإلى هنا نستطيع أن 
نقول أن هذه الدراسة النظرية لا تكفي عند أفلاطون. 

فأفلاطون لا يتعجل بتسليم هؤلاء أزمة الدولة, لأن إعدادهم حتى الآن نظريا 
محضاء ولابد أن يكمله جانب التطبيق العملي. ويتحقق ذلك بأن يسمح للطلاب بعد تلك 
السن أن يخالطوا الناس» وأن يضربوا في الحياة الاجتماعية بسهم وافر. لتصهرهم المنازلة 
وتحنكهم التجربة» فهنا ستفتح لهم الحياة عن صفحات لم يعهدوها في معهدهم العلمي 
المنعزل. وهكذا يلبئون في مضطرب الحياة العامة مشتغلين بالوظائف الحربية والإدارية 
كمساعدي حكام لمدة حمس عشرة سئة يكتسبون خلالها خيرة بالحياة العملية فمن أظهر منهم 
في هذه الأثناء كفاية واجتيازا فإنهم يرقون إلى طبقة الحكام الكاملين أو القضاء أو المشرعين. 
فيشغلون جل وقتهم في التأمل الذي يهديهم إلى جوهر الخير فيستوحون منه ما يساعدهم 
على تنظيم بلدهم وإسعاد ساكنيها. 

ويتولي كل منهم بدوره سلطة الحكم العليا لا كشيء مرغوب فيه بل كواجب لا 
مندوحة عن القيام بهء وهكذا تناط السلطة التامة في الدولة بفيلسوف واحد يشعر شعورا 
عميقا بخطورة الحق والشرف الناشى عنه ويحتقر الفخفخة احتقارا شديدا ويعتبر العدالة 
أسمى الواجبات وأحقها فيجري كخادم ومحب خاص للعدالة إصلاحا تاما في دولته وتلذك 
حكومة الفرد العادل ويسميها أفلاطون ملكية أوموناركيه فإذا تناوب الحكم جماعة من 
الفلاسفة فتلك هي حكومة الأرستقراطية أي حكم الطائفة العادلة والحكومتان سواء ما 
دامت المبادئ مصونة فبأمثالهم يصلح حال المدينة» لأن الفيلسوف وحده يعلم الخير ويريده 
إرادة صادقة وهو وحده يستطيع أن ينصور القوانين العدالة تصورا علميا وأن يلقنها 
للآخرين بأصوها وبراهينها فتدوم في المدينة» وعلى ذلك فالفلسفة هي الوسيلة الوحيدة 
لوضع سياسة محكمة مستديعة”". 


1 أنظر: دروس في ثاريخ الفلسفة؛ اليف الدكتور إبراهيم بيومي مدكور والأستاذ يوسف كرم ط: مدكرر وأولاده فصر 
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تلك هي الديمقراطية كما يراها أفلاطون. فليست عنده في مهازل التصويب بل 
معناها الصحيح أن يفسح المجال أمام الجميع فتكون لكل فرد فرصة الظهور مساوية لفرص 
زميله فمن استطاع أن يجتاز تلك العقبات المتوالية الى توضع له في طريقه يساهم في حكم 
الدولة مهما تكن الطبقة التى نبت فيها'!"'. 
ولكن مهما كانت نظرة أفلاطون إلى التعليم نظرة ديمقراطية تقوم على المساواة كما 
يتراءى لكثير من دارسي أفلاطون إلا أن هناك حقبقة لابد أن نثبتها وهي أن هدفه قبل كل 
شيء هو إرستقراطي بمعنى الاهتمام بالطبقات العليا دون الاهتمام بعامة الشعب ولكن 
ارستقراطية أفلاطون في الحقيقة قائمة على الحكمة والمعرفة وليس على الغنى أو الأصل 
واطسب: 
ولا يفوتني وأنا بصدد الحديث عن التربية في جمهورية أفلاطون الثالية. أن أبسين أن 
أفلاطون لا يعترف بالفارق الجنسي في التعليم فهو يرى أن تربية البنات ممائلة لتربية البنين 
بحيث لا تختلف عنها في شيء ماء فيشاركنهم في سائر أنواع التعليم؛ ويدخلن معهن ميادين 
المصارعة. والحرب ويتدربن على التمرينات البدنية العنيفة حاسرات عاريات كالبئين سواء 
بسواءء فهو يقول ' فجيب أن تتعرى أزواج حكامنا في تمرينات الجمباز لأنهن يستترن ببرد 
الفضيلة بدلا من الثياب. ويشاطرن الرجال الحرب. والأعمال التى يشتمل عليها حكم 
الدولة» دون غيرها من الأعمال. على أننا تخصهن بأخف الواجبات بسبب ضعفهن 
الجنسي. أما هزء الرجاء بسبب تعريهن من الثياب في أثناء التمرينات الرياضية اللازمة 
لإدراكهن التهذيب العالء فلا يجنى صاحبه ' إلا ثمر الحكمة غير الناضج وهو لا يدري على 
ا ا 
0 
ففي جمهورية أفلاطون لا يحال بين البنت وبين العلم إذا ما أبدت كفاية رمقدرة 
وليس ما يمنع أن تصل المرأة مناصب الحكم في الدولة إذا كانت بها جمديرة: فالأمر مرهون 


17١‏ قصة الفلسفة اليونانية ص 205 مرجع سابق. 
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بالكفاءة وحدهاء سواء في ذلك الرجل والمرأة. فإذا تبين العجز في رجل جاز أن يكلف 
بالأعمال المنزلية بشتى أنواعها وذلك لأن واجب المرأة في جمهورية أفلاطون لا يخالف 
واجب الرجل» فليس للرجال واجب وللنساء آخر. 

فهر يقول في موضع آخر: أتظن أن زوجات كلاب الحراسة صاحة لمشاطرة ذكورها 
حراسة القطيع. والصيد مشاركتها في كل واجباتها؟ أو أنها يجب أن تلتزم أمكانها لآنها غير 
قادرة لانشغاها بولادة الأجرية وثربيتهاء وأن على الذكور العمل والسهر فقال: إن علي 
الجنسين معا أن يقوما بكل شيء سوياء ولكن تعامل الأنثى معاملة الضعيف والذكر معاملة 
القوي”". 

يلاحظ من خلال هذه النصوص أن أفلاطون لم يفرق بين الجنسين في الخضوع لنظام 
التربية أراد أن يسوي بين الجنسين في الحقوق والواجبات المدنية وذهب إلى أنهما يصلحان 
لوظائف متجانسة:, فالنساء ثلاث طبقات كما هو المال في الرجال. فيكن فيلسوفات يشتركن 
في أعمال الحكومة ويؤسسن أمورهاء ويكن جنديات» ويكن صانعات وتاجرات. 

لأن الاختلاف بينهما ليس جوهريا أي لا يتناول طبيعتهما في ذاتها من حيث 
الملكات والمقومات الأساسية؛ ولكن اختلاف جزئي يرجع إلى أن أحدهما يقسوم بوظيفة 
التلقيح والجنس الآخر يقوم بالإخصاب. واختلاف هذا شأنه لا يستدعي أن تخصص لكل 
منهما نوعا متمايزا من التربية والتعليم؛ فالجنسان يجب أن يعاملا على قدم المساواة؛ لأن 
الفروق بينهما ليست سوى فروق في الدرجة فحسب. 

ولعل السبب الذي من أجله سوى أفلاطون بين الجنسين في سائر الأعمال هو 
تصوره لمثال المواطن فمن خلاله قرر أن تكون نماذج هذا المثال في العالم الحسوس متساوية في 
الطبيعة والملكات والاستعدادات. ومن ثم يجب أن تكون متساوية في المركز الاجتماعي وفي 
الوظائف الاجتماعية. وهذا السبب لم يفرق افلاطون بين الجنسين في الخضوع لنظام التربية 
وفي تقلد الوظائف العامة في الحقوق والواجبات المدنية. 


0 - ]إنظظرة الجميورية دنا خياز من 115 وكللك خزاذ زكريا عض 235 
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نقد وتعقيب: 

لا ننكر أن أفلاطون قام بتقديم منهج تعليمي. يشكر عليه؛ فهو على الأتتل كلف 
نفسه وبذل مجهوداء فهو قد جمع في منهجه هذا محاسن التربيتين الاسبرطية والإثينية السائدتين 
في عصره. مع تهذيب وتعديل منه رآهما ضروريين» حتى أخرجه لنا على هذه الصورة التي 
رأيناهاء وعلى كل باحث علمي يسعى وراء الحقيقة العلمية ألا يهضم حقوق الآخرين مهما 
كان قدرهاء فلكل باحث في أي فن من الفنون إيجابيات وسلبيات وهذه سنة الله في خلقه. 
ولا يكون الكمال إلا له وحده. ولقد صدق الله العظيم حيث قال: ظوَلَوْ كان مِنْ عند غيْرٍ 
لَه لَوَجَدُوأ فيه آَخْيَلَقًا كيرا" 

وأفلاطون واحد من هذا له إيجابياته وسلبياته؛ فمن إيجابياته مثلا: رفضه للتعاليم 
والأشعار والقصص الفاسدة التي تلقى على مسامع الأطفال وهم لا يزالون في طور النشأة 
فقد بين أن هذه الأشياء لها أثرها السيء على سلوك الطفل وأخلاقه في حاضره ومستقبله 
فهو يقول:' أول واجب غلينا أن نختير ما يؤلف من الحكايات والخرافات اختبارا دقيقا 
وتختار منها الصالح الحسن وننبذ السيء الرذيل؛ ثم نطلب إلى الأمهات والمربيات أن ياخذن 
ما اختير لهن من هذه الخرفات الصالحة فيكثرن من قراءتها على الأطفال ويقومن بها ما 
شئن من عقولهم وأخلاقهه2. 

حقا أن الطفل يتأثر بما يراه ويسمعه وهو في هذا الطور من التعليم فيجب أن يلقن 
التعاليم الصالحة ونبعد عنه التعاليم الفاسدة فهذه نظرية تربوية لها فيمتهاء فمعظم الأطفال 
يتعرضون حتى في عصرنا الحاضر لمؤثرات قد نكون ضارة بهم في فترة تنشئتهم الأولى نتيجة 
ما يلقى على مسامعهم من قصص عن الجن والعفاريت أو من حكايات بعضها ينطوي على 
معاني لا أخلافية. 


0 سررة الناء. آية 52 
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وفي هذه احالة نجد أن مذاهينا التربوية الحديثة بدورها تدعو إلى إبعاد الطفل عن 
هذه المؤثرات الضارة؛ وتنادي بتنمية شخصيته بطريقة سوية لا يؤثر فيها الخيال المريض 
وبالتالي فهي تطالب بفرض نوع من الرقابة على ما يلقى على مسامع الطفل من أقاصيص 
حتى لا تدمو في نفسه روح الخرافة اللاعلمية أو أحاسيس الرعب أو مبادئ الا نحلال''". 

وقصارى القول: إن الرقابة التى يدعو إليها أفلاطون في هذه المرحلة من التعليم لا 
تبدو بعيدة كل البعد عما تدعوا إليه المذاهب التربوية الحديئة في ميدان التعاليم التي تلقى 
على مسامع الأطفال في هذا الطور. 

ومن إيجابياته أيضا نصحيته بعدم دراسة الفلسفة في سن مبكرة قبل سن النضوج 
العقلي. ودعوته بالتمهيد لها بدراسة بعض العلوم مثل الرياضيات والموسيقى والفلك التي 
تزود صاحبها بقدر كبير من المعرفة العلمية قبل أن يقبل على دراسة الفلسفة فأفلاطون بهذا 
يكون قد أدرك مدى خطورة ممارسة الفلسفة في فراغ عقلي؛ فلابد من وجود أساس علمي 
لدارسي الفلسفة وتدرس في طور النضوج فهذا فكر جميل من أفلاطون نؤيده ونوافشق 
ع0 

ومن إيجابياته كذلك اهتمامه البالغ بتعليم القائد الذي يرأس الجمهورية المثالية بحيث 
أخذ منه جل تفكيره بل أنه قد علق عليه سعادة المدينة: وأفلاطون في نظرته هذه موفقا لأننا 
لعلم أن إصلاح الرعية متوقف على صلاح الراعي فمتى صلح الراعي صلحت الرعية بلا 
شك لأن الحاكم الصالح به قوام دولته وصلاحها وسعادتها هذا بالنسبة للإيجابيات. 

أما بالنسبة للسلبيات فهي كثيرة ومتنوعة نذكر منها في هذا الصدد ما يلي: 
قوله بجندية المرأة وأعطاها الحق في أن تكون رئيسة للدولة متى كانت أهلا لذلك. ثم دعوته 
إلى تدريب المرأة التدريبات الشاقة مع الشباب وهي متجردة من سائر ملابسها واعتقاده أنها 
را لقي 


للك 
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فأفلاطون أخطأ فهم طبيعة المرأة وحقيقة شأنها في اجتمع. فالمرأة أضعف من الرجل 
باعتراف أفلاطون نفسه. فهي تحتاج إلى الرفق في المعاملة أكثر من الرجل وهي لا تصلح 
أيضا لتولية منصب رئاسة الجمهورية؛ ولا للجندية» فلا خير للجنئدية في المرأة ولا للمرأة في 
الجندية. 

أما عن نظرة الإسلام في تعليم المرأة وعملها نقول أنه لا يمنع المرأة من التعليم بل 
جعله فرضا عليها مثلها مثل الرجل سواء بسواء وأصدق دليل على ذلك قول الرسول #لا: 
'طلب العلم فريضة على كل مسلم ومسلمة”''؛ فهو حديث صريح في حك المرأة على العلم. 
لأن حق التعليم واكتساب المعرفة في نظر الإسلام من الحقوق المتعلقة بكيان الإنسان ذاته 
والتى لا يتصور الإسلام أن تكون فيها تفرقة بين الرجل والمرأة. فالمرأة ينبغي عليها أن تتعلم 
القرآن وعلومه. والحديث وعلومه؛ وأن تتعلم العلوم الفقهية وأحكامها فكل ذلك يساعدها 
على فهم دينها الذي يترتب عليه سعادتها في الدنيا والآخرة. 

ثم إن الإسلام لم يحرمها من شغل أي وظيفة هي كفء فاء بل فتح لها الباب على 
مصراعيه فهو لا يمنعها من العمل في أي مجال يكون مباحا ومشروعا للرجل بل جعله من 
الحقوق الاجتماعية لاء والإسلام حيئما يحرم عملا على المرأة فليس قصده تحريم العمل 
ذاتهء بل هدفه هنا ما يحيط بالعمل وما يترئب عليه من اثر صيء يرجع على المرأة: 

فإذا كانت ظروف العمل لا تقوى عليها المرأة كالقتال الفعلى في الحرب مثلا 
فالإسلام يعفيها من الالتزام بالقتال؛ فهو واجب شرعا عند تحقق الضرورة الداعية إليه على 
الرجال دون النساءء فالإسلام لا يكلف المرأة بالأعمال الشاقة المجهدة الى لا تستطيع القيام 
بهاء بل هو يرصي بالرفق بها في سائر أمورها. وهذا يخالف نظرة أفلاطون إلى المرأة الذي 
جعل الجندية فرضا عليها وإشراكها في التدريبات الشاقة لا فرق بينها وبين الرجل ونسي أن 
للمرأة طبيعة تخالف طبيعة الرجل. 

كذلك لا يقر الإسلام تولية المرأة لرئاسة الدولة فهي لا تصلح أن تتولى شئون البلد 
مهما كان لديها من مواهب وقدرات تفوق بها في بعض الأحيان الرجل ومصداقا لذلك 
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قول الرسول عليه الصلاة والسلام: 'لن يفلح قوم ولوا أمورهم امرأة"'' ولا يجوز لها أن 
تتولى منصب القاضي في الإسلام. 

ولا يضير كلا منا هذا أن كون بعضى المذاهب تبيح للمرأة أن تثولى القضاء في 
المسائل المدنية ومسائل الأحوال الشخصية دون الجرائم التى تقتضي عقوبة الحد أو 
القصاص. فالعيرة بالحكم العام» وهذا يالف رأي أفلاطون الذي لا يمنع من أن تكون المرأة 
فيلسوفة حاكمة متى توفرت فيها الشروط واجتازت الامتحانات التى توضع ا في نهاية 
مراحل التعليم. 

ثم إن الإسلام لا يرضى للمرأة العمل الذي يعرضها للامتهان والانحراف والايتذال 
كالتكسب من وراء التفريط في شرفها وكرامتها الإنسانية التى كرمها الله بها. فالإسلام 
يوجب على المرأة وهي تؤدي عملها الذي تكلفت به خارج بيتها أن تراعي آداب الإسلام 
والتى من أهمها عدم التبرج وإبداء الزينة في طريقها ومكان عملها للأجنى عنهاء فالإسلام 
حين يبيح العمل الخارجي للمرأة يشترط عليها أن تكون بعيدة عن الدنايا التى تقلل من 

وهذا كله يتعارض مع تعاليم أفلاطون التى تبيح للنساء أن تمارس التدريبات مع 
الشباب وهن عاريات؛ فهو يقول: فلا مناص من شدريب النساء وهن عاريات تماما مع 
الرجال. ولا اعنى بذلك الصغيرات منهن فحسبء وإئما أعني المتقدمات في السن أيضا.... 

ثم اسمع إلى قول الحق تبارك وتعالى وهو يمخاطب خير خلقه عليه الصلاة والسلام 
بأن يأمر نساءه ونساء المؤمنين بعدم التبرج وكشف أجسادهن. قال تعالى: «يْتأيا لين قل 


0 م حياصن مم لاس بت كير ه م ع أ 0 ع < 5 َِ لها 
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7 ل 2 ماي اس )23 
فلا يؤذين وكرت الله غفورا رَحِيما © . 
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وأيضا ما يؤاخذ عليه أفلاطون تشبيهه الذي بنى عليه تسوية المرأة بالرجل في العمل 
فقد شبه العالم الإنساني بعالم الكلاب حيث لا يوجد فرق بين ذكور الكلاب وإنائها في 
لوا 

وأيضا في محاورة السياسي يشبه حكام الدوئة بالرعاة وهذه المقارئة وما يشبهها تردد 
كثيرا في آثار أفلاطون: فالحكام رعاة والحراس هم الكلاب؛ والشعب هو القطبع وفن حكم 
الناس لا يختلف بالضرورة عن فن حكم الماشية وتربيتها". 

كل هذه تشبيهات تحط من قدر الإنسان وكرامته الإنسانية فقد كرمه الله تعالى 
وفضله على سائر خخلقه. لكن أفلاطون لا يحترم الكرامة الإنسانية الى هي حقى من حقوق 
الإنسان قال تعالى: «وَلَقَدَ كرما ب َادَم وَحمَلتهُم فى الْبْرِوَلبَخر وَرَرَفهُم ير 

كذلك مما يعاب على أفلاطون في هذا الصدد' ادعاؤه أن فحص الأطفال لتقسيمهم 
إلى فئات أمر مكن لأصحاب المدينة؛ إن هذا الأمر ل يثبت إمكانه حتى الآن في القرن 
العشرين بعلمه وتكنولوجياته فكم من طفل دلت ملامحه على النجابة والذكاء والنبوع. 
ولكنه عاش حياة الشباب والكهولة شخصيا عاديا للغاية؛ لا يتميز بأي ميزة تدل على 
عبقرية أو نبوغ؛ وكم من طفل أمضى طفولته في ممارسة حياة الأطفال ولحرهمء ولكنه في 
شبابه وكهولته برز ونبغ وأعطى للإنسانية أحسن ما يكون العطاء؛ من فكره ونبوغه ولعل 
مراجعتنا لسيرة عظماء التاريخ سترشدنا إلى ذلك في سهولة ويسر. 

فإذا ما رجعنا إلى الإسلام وتاريخه وجدنا صحابة رسول الله » نشئوا في ظروف 
بيئية شاقة وهي صحراء شبه الجزيرة العربية» وكانت هذه البقعة محط احتقار الدول المجاورة 
المعاصرة لما. ولكن ما أن ظهر الإسلام. وابتدأ الرسول يل في تربيته لصحابته على المنهج 
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الإسلامي. حتى خرج من هؤلاء من أصبح من أعظم القادة العسكريين. ومن أصبح من 
أعظم الحكام السياسيين. ومن أصبح من العلماء في كل محالات العلم المعروفة في وقتهاء إلى 
غير ذلك من العظماء في كل المجالات. 

وهكذاء لو كان المسلمون قد أخذوا بنصيحة أفلاطون. لما أنجروا شيئا ذا قيمة ولما 
احتلوا مكانهم الذي شغلوه في تاريخ العالم وإذن فالمعول عليه هو المبادئ أولا ويمثلها هنا 
الإسلام بكل توجيهاته؛ ثم التربية ثانياء وأخيرا تأني طبيعة الإنسان أيا كان. 

ومبادئ الإسلام هي مبادئ موضوعية أى أخلنو هين الضيفة الشخصية؛ والهفوى 
الشخصي كما لا تتقيد بقيود الزمان أو المكان لأنها موجوردة لكل البشر في كل الأجيال؛ وفي 
كل زمان ومكان فمن ثمة كان لابد أن تكون هذه المبادئ موضوعية؛ بعيدة عن المحوى 
الشخصي. وعن الطابع الشخصي عموما لأنهاء .... لو لم تكن كذلك الحدت نفسها بطابع 
شخصي معين في زمان معينء ومكان معين, وبالتالي فقدت صبغة الصلاحية العامة لكل 
البشر وعموم الصلاحية التى تتخطى حراجز الزمان والمكان"''. 

وهذا النص يوضح أن أفلاطون لم يكن منصفا حينما ادعى المقدرة على فحص 
الأطفال لتقسيمهم إلى فئات. وبناء على ذلك قد حرم فئة المنتجين وهي تمثل غالبية الشعب 
من فرص التعليم؛ ففي جمهوريته يكون قد اهتم بفئة دون أخرى وهذا نقص في الجمهورية 
قد يترتب عليه وجود قلاقل تعصف بالمجتمع؛ إذ كيف يستطيع أن يحكم على طبقة كاملة 
وهي أكبر الطبقات في جمهوريته أنها خالية من أية مواهب دون تجريب أو اختبار؟ هذا هو 
الظلم بعينه. 

أما عن نظرة الإسلام إلى التربية» فالإسلام يهدف إلى تنشئة أمة ذات صبغة دينية 
قوامها الإيمان بالله تعالى ووحدانيته. فهو يتعهد الطفل منذ اللحظة الأولى من ولادته إلى 
اللحظة الأخيرة من حياته بالتربية الحسنة؛ فهو يوجه المسلمين إلى أن يؤذلون في أذنه اليمنى 
ويقيموا في أذنه اليسرى حتى يكون أول ما يسمعه من كلام الدنيا هو لا إله إلا الله محمد 
رسول الله. يل» وهي كلمة التوحيد. ثم بعد ذلك أمرهم بأن يحببوه في القرآن وفي سنة 
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شيوعية أفلاطون 


لقد بلغ من تطرف أفلاطون في مثاليته الحد الذي دعاه إلى أن يلغي أهم الحقوق 
الطبيعية للفرد مثل الملكية الخاصة وتكوين الأسرة التى تعد من أهم الركائز التي يرتكز عليها 
امجتمع الإنسائي» واعتقد أنه بذلك يحقق لهم أسباب الوحدة والألفة ويتفي عنهم النلاف 
والنزاع ولكن هذا وهم باطل منه. 

'فقد لاحظ أفلاطون أن المال والبنين أهم ما يتعلق به الناس وأنهما أقوى العوائق في 
طريق تجميل النفوس بالعفة والعدل والنزاهة وهي صفات لابد من توافرها فيمن يتولون 
أمور الناس. فلكي ينشأ مثلا أعلى للدولة حرص على أن يزيل هذه العقبات من طريق 
المشرفين على أمور الدولة فحرم الملكية وتكوين الأسرة على الحراس رجالا ونساء سواء في 
ذلك طبقة الجنود المساعدين للحكام أو طبقة الحكام الكاملين. 

أما عامة الشعب فلها أن تمتلك ما نشاء وتنجب من الأبناء ما تشاء وذلك أن طبقة 
العامة وظيفتها العمل» والإنتاج وتنمية ثروة الجمهورية فمن الخير للجمهورية أن تطلق لهذه 
الطبقة العنان في كسب ما تعتبره القيمة العليا للحياة أي المال والغروة فتسمح لكل فرد أن 
ينمي ثروته قدر طافته فإن في ذلك إغراء للمنتجين بالمزيد من الاجتهاد في تنمية اقتصاد 
الدولة؛ ولا خوف من احتمال التفاوت المفرط في الثروات لأنها ناتجة من العمل وحده لا 
من استغلال السلطة. 

وأما الحراس فنظرا لأنهم يمتلكون سلطة ليست لعامة الشعب فيخشى إذا أبيح لهم 
التملك أن يستعين الكثيرون منهم بهذه السلطة في تنمية ثروتهم الخاصة اغتصابا وني هذا 
ظلم صارخ وتعريض للجمهورية المثالية لأن تعاني الانقسام إلى أقلية متخمة وأغلبية معدمة. 
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وهذا حال يملا قلوب الفقراء حقدا وقلوب الأغنياء غرورا وتجمل التعاون والتآخي 
والتحلي بالفضائل الخلقية بين كافة الشعوب أمرا مستحيلا'''. 

ولا خلاص من هذا في نظر أفلاطون إلا بالفصل الثام بين الفئة الحاكمة والشروة 
فإما هذا وإما ذاك لمن يرغب أن بحيا في ظل مجتمع مثالي فاضل يسعد تمت ظل حكامه. 
فأفلاطون لا يرى في حرمانهم من ملكية الثروة والأسرة شقاء لأن تهذيبهم وتربيتهم قد 
ارتقى بهم إلى ناوي ون لنداساتب ويد > رامين إن النحناة قسة اسين من ني القررة 
والأسرة التى تنتهي عندها آمال العامة ولكن هذا فهم خخاطئ منه لأن هذه غرائز في الإنسان 
نطر على حبها وفي حرمان الإنسان منها يكون تعديا على أهم حقوقه الطبيعية. 

إذن تبين لنا أن شيوعية أفلاطون التى ينادي بها غير متضمنة لعامة الشعب ولكنها 
قاصرة على طبقة الحراس - جنودا وحكاما - (ولم تكن دعوة أفلاطون لشيوعية الحكام 
محرد فكرة خيالية ولكنها كانت مستمدة خاصة ما كان يراه يجري في أسبرطة حيث كان نظام 
الحكم فيها يعتمد على ثرابط الطبقة الحاكمة وتمسكها بالتقاليد الأرستقراطية والحربية 
الفرنار )7 

إذن لم تكن فكرة أفلاطون هذه ناشئة من فراغ ولكن لما أصوها من النظم التي 
كانت سائدة في عصر أفلاطون كالنظام الأسبرطي الذي شغف به أفلاطون شغفا شديدا 
جعله يحتذى حذوه في جمهوريته المثالية. 

لقد انطلق أفلاطون في فكره الشيوعي القاصر على طبقة الحراس من القاعدة 
القائلة: ' (إن كل شيء مشاع بين الأصدفاء)”” ويقصد بالأصدقاء هنا الحراس- جنودا 
وحكاما- ومن خلال هذه القاعدة نادى أفلاطون بعده مبادئ خاصة بهم منها: 


11 أنظر: مشكلات فلفية. ص 216, مرجع مابق. يرسف كرم؛ ص 103 مرجع سابق. 
12 أنظر: في الفلسفة السياسية أميرة حلمي ص 23 مرجع مابق وتطور الفكر السياسي ص 77 وأيضا: الفلسفة عند البرنان 
133 اأنظر: الجمهورية. فؤاد زكريا ص 299. 
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أولا: إلغائه للملكية الخاصة : 

وقد شدد على ذلك بقوله: (أن لا ملك أحدهم عقادا خاصا مادام ذلك في 
الإمكان. ولا يكون لأحدهم مخرن أو مسكن يحظر دخوله على الراغبين فليكوثوا في أسمى 
ما يتطلبه الأعفاء الشجعان المدربون تدريبا حربيا ويجب أن يقبضوا من الأهلين دفعات 
قانونية؛ أجرة خدمتهم؛ بحيث لا يحتاجون في آخر العام؛ ولا يستفضلون ولتكن لمم مواشد 
مشتركة؛ كما في ثكنات الجنود. وأن يخبروا أن الآهة ذخرت في نفوسهم ذهبا وفضة 
سماويين فلا حاجة إلى الركاز الترابي. وعيب عليهم أن يدنسوا بطاعة الآلهة السامية بمزجها 
بالذهب الفاني. لأن نقود العامة فيها دخل كثير. وهي مجلبة لكثير من الشرور ولكن ذهب 
الحكام السموي عديم الفساد فهم وحدهم من بين كل رجال المدينة مستثنون من مس الفضة 
والذني: 

لكنهم إذا امتلكوا أراضي وبيوتا ومالا ملكا خاصاء صاروا مالكين وزراعا عوض 
كونهم حكاما فيصيرون سادة مكروهين لا حلفاء محبوبين... ويصبحون مبغضين ومبغضون 
يكاد لهم ويكيدون فيقضون الجانب الأكبر من حياتهم في هذا العراك وخوفهم العدو 
الداخلي أكثر ججدا من خوفهم العدو الخارجي ففي حال كهذه يسرعون بالدولة إلى 
لدف 

ففي هذا النص تصريح من أفلاطون بتحريم الملكية الخاصة على الجراس؛ سسواء 
أكانت منازلا أو أرضا أو مالاء ثم إلزامهم بالمعيشة المشتركة الجماعية في معسكرات وتناوهم 
الطعام على موائد مشتركة. 

والواقع أن أفلاطون كان صريحا في تقريره لطبيعة العوامل التي تؤدي إلى الشقاق في 
الدولة فهو يقول: (إن الغرقة بين الناس إنما ترجع إلى أنهم, في المجتمع يستخدمون كلمات: 
ملكي. وليس ملكي. وملك غيري؛ وليس ملك غيري بالنسية إلى أشياء واحدة... وعلى 
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ذلك فأصلح الدول هي تلك التي يستخدم فيها أكبر عدد من المواطنين هذه الكلمات بمعنى 
واحداء وبالنسبة إلى أشياء واحدة... ومثئل هذه الدولة أشبه ما تكون بفرد واحد)”). 

فهناك إذن إدراك واضح لتأثير العرامل الاقتصادية في تغيير مجرى الحياة السياسية في 
نظر أفلاطون. 

( فلقد بلغ من شدة اقتناع أفلاطون بوخامة أثر الشروة على الحكومات إن لم يجد 
سبيلا إلى القضاء على هذا الشر إلا بإلغاء الثروة نفسها بالنسبة للجنود والحكام فلا وسيلة 
لعالجة جشع الحكام إلا بتجريدهم من الحق في تملك أي شيء كما أن إخلاصهم لواجباتهم 
المدنية لن يفسح المجال للمنافسات الخاصة. 

ومع ذلك فإن الأسباب التى استند إليها أفلاطون خليقة بإمعان النظرء فهو لم يكن 
يعنى أقل عناية بالقضاء على تفاوت الثروة لما في ذلك من إجحاف بالأفراد. وإنما كان هدفه 
توفير أقصى قدر مستطاع من الوحدة داخل الدولة والملكية الفردية متعارضة مع ذلك 
الترفق :3 وعلى :ذلك كانت أهداق شبوعية افلاطون سياسية ع . 

إذن فتحريم أفلاطون الملك على الحراس ليس تشريعا اقتصاديا بل هو تدبير سياسي 
هدفه الفصل بين السلطة التنفيذية والمال حتى لا تفسد به. ويقوم الصراع في نفوس الحسراس 
بين المصلحة العامة والمنفعة الذاتية. وهذا النحو من التفكبر يناقض تماما منهج المذاهب 
الاشتراكية الحديثة في البحث عن امجتمع المثالي أو المدينة الفاضلة. فأفلاطون لا يهدف إلى 
استخدام الحكومة لتحقيق المساواة بين الثروات لكنه يسوي بين الثروات لكي يتفادى عامل 
قلق يعرقل سير الحكومة. 

'(إذن لم يقل أفلاطون بالمبدا الاشتراكي لينقذ الدولة وسكانها من الشرور التي 
أحاطت بها وإنما أوجد هذا المبدأ ليدرأ عن الذين أهلهم تهذيبهم وصلاحهم للوحسان كل 
ما يغرر بهم ويغويهم للاندفاع في غير الصراط المستقيم. 
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فجمهورية أفلاطون ترينا صورة للحكام من الرجال والنساء الذين نبذوا المطامع في 
تعظيم أنفسهم بالجاه والثراء وأن رغبتهم أن يعيشوا عيشة راضية» بعيدين عن أسباب الظلم 
والاستبداد يتصرفون على الرعية حسب مصلحتها. وذلك لأنهم يعلمون أن الدولة إذا 1 
يسعفوها ستستولي عليها أيد غير صالحة فيسرع إليها الدمار. ولا تعود تصلح لأن تكون 
مسنقرا للفلاسفة المخاضين ”7 . 

وإلى هنا نستطيع أن نقول إن شيوعية أفلاطون في الملكية لا تسري على عامة 
الشعب بل هي خاصة بطبقة الحراس كما قلت من قبل» وهذا بلا ريب فارق أساسي بين 
الشيوعية الحديثة التى تعتئق الشيوعية على أساس أنها ثورة على الظلم النائج مسن تفاوت 
الدخول من عدم تكافؤ الفرصء فأفلاطون يرى في الشيوعية تقشفا يفرض على طبقة 
الحراس وأنها الوسيلة الوحيدة التى تمكنهم من أداء عملهم بنزاهة خالصة» ومن هنا نستطيع 
أن نقول أن شيوعبة أفلاطون شبيهة بنظام الرهينة المسيحية. وأنها شيوعية أديار الدسك 
والزهد والتقشف بل هي شيوعية انسحاب من الحياة وشئونها وملذاتهاء بل إن شئت فقل 
أنها شيوعية ' (اتكالية) بمعنى أن الحكام يتناولون نفقاتهم من الأهالي جزاء عملهم. 

(ويمكن القول أن ما نسميه في عصرنا الحديث بالرأسماليين وكبار التجار 
والإقطاعيين يندرج عنه أفلاطون ضمن الطبقة الثالثة» مع العمال والفلاحين وغيرهم مسن 
الإجراء فهؤلاء يظلون محتفظين بوسائل الإنتاج دون أن يؤمم منها شيء على الإطلاق 
وليس ذلك راجعا إلى إيمانه بقيمة الملكية الفردية عند هذه الطبقة بل هو مجرد إهمال لها 
واحتقار لشأنها. فهو يتركها تتصرف كما تشاءء بل يترك لها رأسماها دون أن يمسه وكل ما 
يريده منها ألا تتعدى على غيرها من الطبقات أي تحرص على الشزام مكانتها الاجتماعية 
ولا تتطلع إلى حياة الحراس أو الأحكام. 

وبعبارة أخرى. فإن النظام الذي يسعى أفلاطون إلى إقراره في دولته المثلى لا شأن 
له بأفراد هذه الطبقة» التى تضم العمال وأصحاب الأعمال والمهنيين معاء وإنما هو نظام 
موجه إلى القلة التى تحكم الدولة وتحرسها. فد أراد أفلاطون أن يقتلع من نفوس أفراد 
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الطبقتين الرفيعتين في المجتمع ذلك الشعور بأن (هذا ملكي) و (ذاك ملكك») وهو الشعور 
الذي يولد الفرقة والبغضاء بين الناس... والححق أن هذه الشيوعية التى تسود الطبقة العليا 
والتى يحرم عليها فيها اقتناء الأموال أو البيوت أو الذهب أو الفضة (اكتفاء بما في نفوسهم 
من معدن نفيس) هي بالفعل اقرب إلى الحرمان منها إلى الوفرة؛ ومن هنا لم يكن مسن 
المستغرب أن يشبهها كثير من شراح أفلاطون بنظام وثني للرهبنة» يفرضه أفلاطون على 
أفراد الطبقة العليا حتى يضمن انصرافهم عن المغريات التى تبعث الفرقة بين الناس”"". 

وبناء على ذلك نستطيع أن نقول إن أفلاطون لم يحل باقتراحه هذا أية مشكلة مسن 
المشكلات التى أدت به إلى وضع هذا الاقتراح. ومن أهم المشكلات في نظره الذي أجهد 
نفسه في إزالتها هي الفرقة والبغضاء بين الناس. فإنه إذا كان قد حقق شيوعية التملك في 
طبقة الحراس» فقد ظل الحال كما هو في الطبقة الدنيا وهي عامة الشعب تستمتم بالمتع المادية 
واللذات الدنيوية؛ مع حرمان الطبقة الحاكمة من هذه المتع. 

ولقد نقد باركر أفلاطون في شيوعيته هذه فأحسن النقد إذ قال: (تظضل شيوعية 
افلاطون في صورتها الفعلية نظاما يمكن تسميته (بنصف شبوعية) فهي ليست نظاما 
للمجتمع كله. وإنما هي تؤثر في أقل من نصف سكان امجتمع الذي تنتمي إلبه وأقل كثيرا 
من نصف ثروته. 

وهناك صعوبتان تعترضان هذا النظام إحداهما عملية: فكيف يمكن عمليا الجمع 
بين نظام شيوعي ينفرد به جزء من المجتمع» وبين نظام للملكية الخاصة ينفرد به الجزء الآخر 
يبدو أن أفلاطون بعد أن حمل على نظام (دولتين) داخل الدولة. يعود إلى نفس النظام الذي 
حمل عليه؛ وبعد أن حمل على عوامل بذر الفتئة» خلق دولة يدعو تركيبها إلى الانقسامء فإذا 
كانت الملكية الخاصة هي علة الانقسام فلم يظل معترفا بها بين أفراد الطبقة الثالثة؟ إنها 
ستولد الشقاف في هذه الطبقة؛ وقد لا يكون ني وسع الحراسء الذين حرموا من الوسائل 
المادية أن يسيطروا على طبقة لديها القوة المستمدة من حيازة الملكية. وكذلك ليس مسن 
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السهل أن نفهم كيف تستطيع طبقة عليا روحية محرومة مسن الملكية ومن الدوافع المقترنة 
بجبازتها أن تفهم أو تسيطر على دوافع الئاس العاديين وأفعاهي”"'. 

حقا إن هذا نقد قوي موجه إلى شيوعية أفلاطون القاصرة على فئة لا تمثل 20/ من 
مجموع جمهوريته المثالية» إن هذا النظام الذي أراد به أفلاطون تحقيى الوحدة والاستقرار في 
الجمهورية يؤدي إلى عكس الغرض المقصود منه. فهر يثير من المشكلات أكثر ما يجل. 

'وإذا قارنا آراء أفلاطون في الشيوعية بالأفكار الشيوعية والاشتراكية المعاصرة 
خاصة الثورية نجد أنها تختلف عنها إلى حد كبير. 

فشيوعية أفلاطون كانت تطبق فقط على الطبقات العليا الذين يمثلون قلة من الأفراد 
وترتبط ارتباطا تاما بنظام اجتماعي ارستقراطي. هذا على خلاف الآراء الامستراكية 
والشيوعية المعاصرة التى تأخذ إساساً ديمقراطيا وتطبق على جميع الطبقات وتنادي 
بالديمقراطية التامة في جوهرها. 

الملكية الخاصة في مذهب أفلاطون كان معترفا بها بالنسبة لغالبية جميع الشعب وهي 
تتمشى مع نزعاتهم؛ ولم يحرمها إلا على الطبقة العليا أصحاب النزعة الأسمى وبالتالي 
يكون قد أخذ منهم مالا يهتمون به بحكم طبيعتهم. أما الأفكار الشيوعية المعاصرة فتسعى 
للقضاء على الملكية الخاصة في كل امجتمع وكل الطبقات ولا تفرق بين طبقة وأخرى مع 
التاكيد على الملكية العامة ودورها الأساسي في الحياة الاقتصادية. 

لم يهدف أفلاطون إلى الملكية العامة لوسائل الإئتاج أو إلى إعادة توزيع الدخل بحيث 
يقلل إن لم يكن يقضي على القوارق الطبقية حيث أبقى على الإنتاج وملكية وسائله للطبقة 
الدنيا في حين إن الاشتراكيات الحديثة تهدف إلى الملكية العامة لوسائل الإنتاج وإعادة توزيع 
الدخل بغرض القضاء في النهاية على الفوارق الطبقية, 

إذا كانت الشيوعية تهدف في أسمى مراحلها إلى إلغاء الطبقات وإلغاء الدولة؛ فإن 
هدف أفلاطون هو إيجاد دولة قوية تقوم على نظام طبقي محدد”. 


"1 أنظر: جمهورية أفلاطون. نؤاد زكريا م 97. 98. 
1 أنظر: الفكري السياسي من أفلاطون إلى محمد عبذه. حورية مجاهد. ص 63. 64, 
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ثانيا ؛: شيوعية النساء والأطفال 

ويرتبط أولق ارتباط بتحريم الملكية شيوع النساء والأطفال بين الحراس. وذلك لأن 
أفلاطون ينظر إلى العاطفة العائلية في أشخاص مخصوصين كمنافس قوي آخمر للدولة ينال 
من الولاء للحاكمين. لأن انشغاهم بأبنائهم نوع من الأثرة أشد خطرا من شهوة التملك. 
فلكي لا تشوب الجمهورية شائبة من هذا القبيل ينبغي أن تنزع من قلوب الحراس شهوة 
العائلة. ومن أجل ألا تتعرض هذه الطبقة الممتازة من الرجال والنساء للانقراض لعدم 
زواجهم يرى أفلاطون أنه ينبغي عقد قران مشاع مؤقت بين رجال الحراسة ونسائها يكون 
بديلا عن الزواج الخاص المستمر, 

وفي ذلك يقول أفلاطون: يجب أن تكون أولئك النساء بلا استثناء أزواجا مشاعا 
لأرلئك الحكام. فلا يخص أحدهم نفسه بإحداهن. وكذلك أولادهم يكونون مشاعا فلا 
فرك والداولدة ولا ولد والنه”'. 

وهذا اقتراح مزعج من أفلاطون والسبب الذي أورد من أجله هذا الاقتراح الفريد 
هو الحاجة إلى وحدة الغرض بين الأوصياء واعتقاده أنهم حينما يفرحون معا ويحرنون معا 
لنفس المكاسب ولنفس الخسائر يزداد رباطهم فيما بينهم وثوقاء .... وهكذا ينظر الأوصياء 
إلى كل من يلقونه نظرتهم إلى أخ أو أخت. أب أو أم؛ ابن أو بنت. طفل أو ولد نتيجة لذلك 
ال 

أي أن أفلاطون لا يريد لطبقة الحراس - الجنود والحكام- أن تفكر فيما يهمها بل 
فيما يهم المديئة بأسرها. وبمعنى آخر فهو يريد ألا يفكر أي فرد منهم في نفسه بل أن يكرس 
كل جهده للمجموع. 
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ومن أجل المحافظة على بقاء النسل بين أفراد هذه الطبقة الممئازة وعدم انقراض 
النوع يرى أفلاطون" أنه يجب الإكثار من تزويج أفضل الرجال بأفضل النساءء وأن يقلل من 
تزويج أدنياء الرجال بمثيلاتهم من النساء”". 

ولكن هذا الزواج ليس اتفاقاء بل يقيم الحكام كل سنة في أحسن الأوقات وأسعد 
الطوالع حفلات دينية يجتمعون فيها الحراس من الجنسينء ويوهمونهم أن اقترانهم سيكون 
بالقرعة؛ تفاديا من التحاسد والتتخاصم. والحكام يقصدون في الحقيقة أن يعقدوا لكل كفء 
على كفئه؛ فيعقدوا زواجا رسميا لكنه مؤقت. الغرض منه الإنسال على قدر حاجة الدولة. 
وتحسين النسل مقتضى القواعد المرعية في الحيوان» ويوضع الأطفال في مكان مشترك يعني 
بهم فيه أناس خخصيصون وتاتي الأمهات يرضعنهم دون أن يعرفنهم فلا يوجد بين اراس 
قرابة معروفة. ولكنهم جميعا أسرة واحدة يعتبر بعضهم بعضا قريبا. ويعامل بعضهم بعضا 
على هذا الاعتبار فيتسع مجال التعاطف والتحاب©. والحال يظل على هذا الوضع من 
الزواج المؤقت فالآباء والأمهاتء ينتظرون الاحتفال المقبلء ليجري عليهم من جديد 
الاقتراع الزائف أو لتعقد بينهم الحكومة عقود زواج جديدة حسبما يتراءى لها مسن اتفاقات 
الكفاءات وانختلافها. 

فأفلاطون هنا لا يود أن تكون العلاقة بين الرجل والمرأة مبنية على المشاعر الفردية 
بل يريدها علاقة لا شخصبة تتم في مواسم عحددة. بين الأفراد الذين تختار الحكومة كلا منهم 
للآخرء دون أن يكون للاختيار الشخصي أي دور في اتصالهم؛ ثم علاقة الرجل بامرأة في 
نظره أشبه ما تكون بعلافة الحيوانات التى يريد مربي الماشية تحسين نسلها عن طريق التهجين 
وغيره من الطرق المستعملة في تحسين النسلء» ويجمع بينها تبعا هذه الغاية وحدها. ولكن هذه 
علاقات وتشبيهات من أفلاطون تتقذى منها النفوس فهي لا تتوافق مع كرامة الإنسان؛ 
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المخلوق الذي فضله الله وكرمه على كثير من خلق بل أن من عناية الله تعسالى بالإنسان أن 
جعل الكون بما فيه مسخرا له. ولكن أفلاطون لا يحترم آدمية الإنسان وكرامته. 

ثم إن شريعة الزواج المؤقت التى نادى بها أفلاطون في جمهوريته المثالية بين طبقة 
الحراس؛ قد وضع ا شروطاء ووضع ها سنا معينا بالنسبة للرجال والنساء تبدأ منه وتنتهي 
عنده؛ ومن يتعداها يكون مخالفا لقوائين المديئة. 

فهو يقول: أن المدة المعتادة لهذا النضوج هي عشرون عاما للمرأة وثلاثون للرجل. 
بمعنى أن للمرأة أن تدجب للدولة أطفالا منذ س العشرين حتى الأربعين. أما الرجل فبعد 
أن يجتاز أشد فترات العمر حماسة للسباق. يظل ينجب أطفالا حتى الخامسة والخمسين. فهذه 
الفترة هي الت تبلغ فيها القوى الجسمية والذهنية؛ عند الجنسين أقصى مداها”'". 

فإذا حاول رجل أن ينجب أطفالا للدولة قبل هذا السن أو بعدهاء فسنتهمه بأنه آم 
في حىّ الدين والعدل. لو أفلح في إخفاء ميلاد أطفاله؛ فمعنى ذلك أنه يأني للدولة بأطفال 
م يقترن مولدهم ببركات القرابين والصلوات التى يقوم بها الكهنة والكاهنات وكل هيئة 
دينية في الدولة لكل زواج. مبتهلين أن تنجب الصفوة المختارة من الناس أبناء خير منهمء 
وأن ينجب النافعون للدولة أطفالا أنفع منهم. أما هذا الذي يفعله أولئك ففيه مخالفة 
وإباحية شنيعة. وينطبق نفس الحكم على الرجل الذي يبلغ سن النضوج؛ حين يحاول أن 
ينجب من امرأة بلغت نفس السن دون أن يكون الحاكم قد جمع بينهما إذ أن الطفل الذي 
يهباه للدولة في مثل هذه الظروف دون أن يكون القانون أو الدين قد باركهما لا يكون 
بالنسبة إلينا إلا لقيطا”””. 

وبرى أفلاطون أنه إذا تجاوز الرجل والمرأة سن الإنجاب للدولة فإنه يترك للرجال 
حرية الاختلاط بمن يشاءون من النساء. فيما عدا بناته» وبئات بناته» أو أمه أو جدته؛ وتترك 
للنساء نفس الحرية مع استثناء الأبناء والأباء والأحفاد والأجداد. ولكنها إذا تترك لهم تلك 
الحرية: ينبغي أن ننبههم إلى أن يحرصوا كل الحرص على ألا ينجبوا للدولة أي طفل؛ فإذا لم 
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تفلح احتياطاتهم فليضعوا في أذهانهم أن يتخلصوا منه لأن الدولة لن تستطيع أن تربي طفلا 
كهذا. وهذه هي تدابير حكيمة. 

ويسأله محدثه عن طريق التمييز بين الأقارب فيجيب أفلاطون قائلا: لن يستطيعوا 
تميزهم قط. وإئما ينبغي أن ينظر الرجلء منذ الوقت الذي يبدأ فيه زواجه. إلى كل الأطفال 
الذين يولدون في الشهر السابم أو العاشرء الذكور منهم على أنهم أبناؤه والإناث على أنهن 
بناته. وعلى هؤلاء الأطفال أن يدعوه بالأب» وعليه أن يعد أبناء هؤلاء أحفاد له. كما 
يعدونه هم جد لهمء وأمرأته جدة لهم. 

كذلك ينبغي أن ينظروا إلى الأطفال الذين يولدون في الفثرة التى ينجب فيها آباؤهم 
وأمهاتهم على أنهم أشقاء وشقيقات لهم. وبهذا يمتنعون فيما ينهم عن كل اختلاط جنسي. 
ومع ذلك فإن القانون يسمح بزواج الأخ من الأخت. إذا شاء الاقتراع ذلك وإذا ما أيدئه 
نبوءة دلف. 

فعلى هذا النحو أو ما يشابهه سيكون شيوع النساء والأطفال بين الحراس في 
الدولة”". 

هذه نصوص سنها أفلاطون مخياله المتطرف وهو بصدد الحديث عن شريعة الزواج» 
وظن أنها الحق ومن يخالفها يكون خارجا عن العدالة والقانون ولكنها في حقيقة الأمر 
ظاهرة الفساد لا تصدر إلا عن عقل مغبول. فهو يهدف إلى هدم نظام الأسرة الزواج 
وانتساب كل طفل إلى أبيه وكل زوجة إلى زوجها وهي من أكثر النظم الاجتماعية رسوخا. 
فهر لم يتراجع عن جرأته وهو يدعو إلى هدم هذا النظام من أساسه وإلغائه مع أنه يدرك عن 
وعي مدى تأصل هذا النظام في النفوس. فهو يرى أن هدم هذا النظام هو الذي يتمشى مع 
القيم الى يدعو إليها. 

ثم إن أفلاطون يبيح لطبقة المنتجين أن تكون لحم أسر خاصةء مع مراقبة الحكومة 
لهم لمنع الزيادة البالغة في عدد السكان فإن ولد لطبقة المنتجين أو الحراس أطفالا في غير 
الزمن المحدد أعدمواء كما يعدم الطفل ناقص التركيب والولد فاسد الأخلاق. والضعيف 
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عديم النفع» والمريضض الذي لا يرجى شفائه. لآن غاية أفلاطون. أن يظضل عده السكان في 
المستوى الذي يكفل سعادة المدينة؛ وإن يحتفظ بقيمتهم البدنية والخلقية. 

ولعل الدليل القاطع على أن فلسفة أفلاطون السياسية كانت مضادة تماما للنزعة 
الفردية هو دعوته الصريحة إلى ترك الضعفاء والمرضى يموترن بل إلى قتلهم إذا اقتضى الأمر. 
فهو يقول بلهجة لا يستطيع أي مفكر فاشي أن يجاريها في قسوتها إن من الواجب أن يعنى 
الأطباء والقضاة بالمواطنين من ذوي الطبائع الجسمية أو النفسية السليمة أما من عداهم 
فسندع منهم أولئك الذين اعتل جسمهم يموتون. وسيقضي المواطنون ذاتهسم على اولفك 
الذين اعوجت نفوسهم وانحرفت طبائعهم. 

معنى ذلك أن حق الحياة - وهو أول الحقوق وأبسطها- ليس طبيعيا للفرد. وإنما 
يكون للفرد هذا الحق بقدر ما يكون سليما وصال حا لخدمة المجتمع وأداء وظيفته فيه 

اق 

حقا إنها وحشية وليس إنسانية فهو لا يتورع عن الجزم بإعدام الأطفال الزائدين عن 
الحاجة. والضعفاء والمرضيء كأنه ليس لطؤلاء نفوس يجب احترامها مع أن أفلاطون نفسه قد 
قال: إن النفس أشرف من الجسم. فيجب أن يحسب لها حساب قبل النفع المادي والقوة 
البدنية» وآراء أفلاطون هذه تصطدم مع سائر الشرائع السماوية من لدن آدم إلى سيد الخلق 
محمد يه فالإنسان لا يفقد الأمل في الشفاء حتى إذا وصل به المرض أشده وكلام أفلاطون 
هذا لا يحتاج إلى كبير تعليق فهو ظاهر الفساد. 

ونحن بصدد الحديث عن شيوعية النساء لدى أفلاطون نود أن نلقي الضوء عن 
مكانة المرأة في جمهورية أفلاطون المثالية. 

يبدو أن الاحتمال المرجح هو أن أفلاطون كان بمحض اختياره يحمل للمرأة مشاعر 
غير ودية» وأن هذه المشاعر كان ها تأثيرها في نظرته إلى الأسرة بأكملها. ومن المؤكد أنه كان 
يستخف بمشاعر الرجل نحو المرأة أو العكس بدليل ذلك الطابع الشاذ الذي أضفاه على هذه 
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المشاعر بحيث جعلها تقتصر على الظهور في المراسم التى تحددها الدولة ومع أشخاص لا 
شأن للفرد باختياره”". 

ولقد بلغ من ازدراء أفلاطون للمشاعر الطبيعية للمرأة» وفي امتهانه لكرامتها إلى أن 
جعل مكافأة الجندي الشجاع استلاءه على عدد من النساء يكن مشاعاله فهو يقول: يجب 
أن يمتاز الجندي الشمجاع على غيره: بالتوسع في حرية الزواج. ويتمتع محرية حارقة في 
اخقياره الزوجة ما أمكن: حتى يكثر نسل والد كهذا"”. 

وأفلاطون حينما سوى بين المرأة والرجل في الحقوق والواجبات لم يكن دفاعا منه 
عن حقوق المرأة» أو بدافع الشعور الإنساني نحوها. بل إن السياق العام لتفكيره يدل على 
أنه كان في هذه الدعوة يرمي بطريق غير مباشر إلى القضاء على كل ما هو مميز للمرأة عن 
الوجل: 

ذلك لأن جميع الأوصاف التي أراد افلاطون أن تكتسبها المرأة بعد تحررها هي 
أوصاف ' رجولية ' كالقدرة على الحرب وممارسة الرياضة البدنية وهي عارية أمام الرجال أنه 
يريد أن يلغي وجود المرأة بوصفها امرأة.... ويود أن يراها مختلط بالرجال وكانها واحدا 
متهم دون فارق بين الجنسين”2. 

ثم إن أفلاطون ذاته لم يتزوج مطلقاء ولم يعرف عنه أية علاقة نسائية» ول يحاول 
بالطبع أن يدجب أطفالا. وقد حاول ' ليفنسون' الدفاع عن أفلاطون في هذا الصدد فقال:" 
أنه كان يشعر بنفسه غريبا في مجتمعه. ولم يشأ تكوين أسرة في مجتمسع يعتقد أنه يفتقر إلى 
الفضيلة حتى لا يفسد أطفاله بدورهم في هذا المجتمعء ويرى أنه لو كان قد عاش في مدينته 
الفاضلة لانتهى به الأمر فعلا إلى تكوين أسرة وإنجاب أطفال. 
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ولكن هذا دفاع غريب حقاء لأن مدينة أفلاطون الفاضلة قد ألغت الأسرة تماماء 
فكيف كان أفلاطون يستطيع أن يكوّن فيها أسرة» وفضلا عن ذلك ثقد كان أفلاطون يعتقد 
أنه هو المربي الأكبر لليونان فلماذا لم يعمل على تنشئة أطفال له بطريقته الخاصة؟ 

وكيف استطاع أن يكون مدرسة كاملة متشعبة بتعاليه في ' الأكاديمية' في الوقت الذي 
كان يعتقد فيه أن أبناءه لو جاءوا لابد أن يفسدهم الجتمء”"". 

نعم إنها ردود قوية تفحم كل من يريد الدفاع عن أفلاطون من كونه كان يحمل 
مشاعر ودية للمرأة فنظرته إلى المرأة تفتقر إلى المشاعر الإنسانية بل فيها تجاهل كامل 
للأحاسيس الشخصية عند الرجل والمرأة معا. 

هذه هي شيوعية أفلاطون, التي تحدثنا عنها هي شيوعية مرفوضة لم ترض أحد فهي 
موضع للنقد منذ عهد أفلاطون السحيق إلى يومنا هذا. فقد قام بنقدها تلميذه أرسطو الذي 
بلا شك مدين له بالكثير من آرائه فهو لم يستسيغها ولم يقبلها. 


نقد أرسطو لشيوعية أفلاطون : 

لقد نقد أرسطو أستاذه في هذا الصدد نقدا مراء لا يحتاج إلى تعليق فهو يستنكر ما 
ذهب إليه أفلاطون من أن الدولة يجب أن تكون متحدة أعظم اتماد إلى حمد أن يضحي في 
سبيلها بالأسرة والملكية. إن الوحدة الحقيقية هي للفردء أما الدولة فكثرة وكشرة متنوعة 
تتحقق وحدتها بالتربية لا بالوسائل التي أشار بها أفلاطون. وإن الأسرة والملكية صادرتان 
عن الطبيعة لا عن الوضع والعرف فإلغاؤهما معارض ليل الطبيعة ولخير الدولة جميعاء 
ومستحيل التنفيذ. 

وليست المرأة مساوية للرجلء وما قياسها بأنثى الحيوان الني تقوم بجميع أعمال 
الذكر إلا قياس مع الفارق: فإن للإنسان منزلاء وليس للحيوان منزل؛ وشيوعية النساء 
تؤدي إلى شيوعية الأولاد. وهذه تؤدي إلى تزاوج الأقارب وإلى انتفاء امحبة والاحترام فإن 
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الولد الذي هو ولد الجميع ليس ولد أحدء لن يجد أحدا يشعر نحوه بعواطف الأب والأم 
ولن يشعر هو بعواطف الابن. هذا إن أمكن أن تظل القرابة خافية؛ ولم يعمل أحد على 
كشفهاء ول يدل عليها تشابه الأولاد والوالدين فتنتفي الشيوعية”'". 

ويقول أرسطو في نقده لشيوعية أفلاطون' أفخير أن يقول كل مواطن على الألفين 
أو العشرة آلاف من الأولاد حين يتحدث عن أيهم هذا ابنيى' أم العرف الجاري الآن هو 
الأفضل؟ الآن يدعو المرء ولدا ابنه وآخخر أخاه أو ابن عمه...*". 

بدون شك أن العرف السائد هو الأفضل لأن به يعرف المرء ابنه. ويفرقه عن أخيه 
وابن عمه وهكذا حتى لا تختلط الأنساب. 

'للإنسان باعثان كبيران للرحمة وامحبة» وهما الملكية والعواطف. وأنه لا محل لأحد 
هذين الإحساسين ولا الآخر في جمهورية أفلاطون”0. 

حقا إنه لا يوجد في جمهورية أفلاطون اللمثالية باعشان الرحمة والحبة. لأنه قد لغى 
الأسرة التى يجد فيها الإنسان الرحمة من الأبوين وللحبة من الأخوة. 

أما الملكية الخاصة فلا ننكر أن ها مساوئ لكن الملكية المشتركة والمعيشة المشتركة 
مصدر خلافات كثيرة أيضا. وهما تقتلان الرغبة في العملء فإن الإنسان لا يعنى عادة بغير 
نفسه وأهله. ويتواكل فيما يختص بالصالح العام. 

ثم إن الشعور بالملكية مصدر لذة. لأنه نوع من حب الذات» واستخدام الملكية 
لمساعدة الأصدقاء والمعارف. وللضيافة» مصدر آآخر للذة» وفرصة لفعل الفضيلة» كالسخاء 
والعفة فإن المعدم لا يستطيع أن يسخوء ولا أن يسمي حرمانه المكره عفة. وإنما تنشأ 
الخلافات من الملكية الخاصة لفساد الناس لا لكونها خاصة؛ ولو أنصفوا لأشرك بعضهم 


1 أنظر: السياسة لأرسطو. ترجمة أحمد لطفي السيد ط: الهيثة المصرية العامة للكتاب 1979م؛ طبعة ثانية الكتاب الثاني 
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بعضا في نتاجهاء فعوض الذي عنده أكثر الذي عنده أقل فتلتقي حسنات الملكية والشيوعية 
وتبقق المديئة فى مشترئ المعيشة حبني , 

هذا هو نقد تلميذه أرسطو وهو في نظرنا نقد قوي. وثميل إليه ونرجحه لأن الملكية 
الجماعية كثيرا ما يندعم فيها الدافع الشخصي. ثم إن نظرية أفلاطون هذه في إلغائه للملكية 
الفردية من أجل بقاء وحدة الدولة سيترتب عليها خلق دولتين منفصلتين في دولة واحدة 
وهذا بلا شك سيقضي على الوحدة التى طالما حرص عليها أفلاطون لأنه قصر شيوعيته 
عان طيقة الخزاض فقظ. 

ومن اعتنى أيضها بنقد أفلاطون في شيوعيته المفكر الكبير جورج سارتون فهو يفول 
من الغريب أن أفلاطون قد أدرك أن الرغبات والشهوات - كحب الأسرة وحب المال- 
عامل من عوامل الانحلال. ولكنه لم يفطن إلى أن الشهوات الأخرى يمكن أن تكرن خطيرة 
بدورها. ومن بين الشهوات الإنسانية الرئيسية حب النفوذ أو السلطان؛ وليس حب امال إلا 
مظهر من مظاهره؛ فالناس لا يحبون المال إلا من أجل السلطان الذي يهيئه المال لحو . 

وأصعب من هذا - يعنى شيوعية المال -- فهم شيوعية أفلاطون في النساء والأطفال 
أي تحطيم روح الأسرة عند صفوة الناس تحطيما حقيقيا. إن الجمهورية من وضع رجل 
متعصب حانق متذمر» ومع هذا يصعب الاعتقاد بأنه استطاع المضي في تعصبه وقسوته إلى 
هذا المدى. إن أفلاطون لم يتزوج أبداء ولكن له أما وأبما وأسرة خاصة فهل أساء أبواه 
معاملته؟ إن الإنسان لا يملك إلا أن يدهش لذلك؛ وتعصب الرجل المهذب يصدر في العسادة 
عن سبب محدد معروف. 

وشيوعية أفلاطون في الملكية يمكن تفسيرها بعدم انخداعه بالثراء الفاحش 
وباشمئزازه منه أما شيوعية النساء والأطفال عنده فلا يمكن تفسيرها بنفس هذه الطريقة. إني 
لا استطيع تفسيرها أبدا إلا بالانخراف الجنسي. أيوجد رجل سمح النفس لم يجد في محبة 
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أسرته عزاء وسلوة عن آلامه المبرجة؟ فكيف يناتى الإنسان أن يقضي على أعظم نعيم 
الحياة؟ إن هذا هو بالضبط ما فعله أفلاطون أو حاول أن يفعله على أقل تقدير”''. 

وانتقده أيضا في قوله بالزواج المؤقت الذي يعقد في أوقات محددة تحت رقابة 
الحكومة واعتقاد أفلاطون بأنه أفضل نظم الزواج. فهو يقول:' وأدرك أفلاطون الحاجة إلى 
الزواج وإنجاب الأطفال» ورأى أن العلاقات الجنسية عند الصفوة تدخر لمناسبات رسمية 
معيلة تنظم الحاجة المدينة إلى النسل. ويلوح أن أفلاطون لم يدرك أن الحب بين الأزواج 
يتضمن على وجه خاص علاقة ود وثيقة بين شخصين, وأن يفتفر إلى عطف كثير ورقة 
فياضة يبديها كل منهما نحو قرينه» وأن هذا الحب يفضي إلى خير عظيم» ولكن أفلاطون فكر 
في إحداث زيجات قصيرة الأمد على نحو ما يفكر مربي الماشية» ولم يخطر له فيما يبدو أن 
الزواج ليس مجرد ارئياح جنسي». وتحسين نسلء ولكنه علاقة بين شخصينء شركة بين قلبين 
وأنه لا قيمة لغير الزيجات الطويلة المدى في تنمية الشخصية وإثرائهاء وفي تحقيق الانسجام 
بين كل زوجين» وكلما طالت الزيجة كانت أفضلء وإن الوثام السعيد الباقى هو أعظم نعم 
نا 

هذا هو نقد سارتون إله نقد رائع حقا يبين مدى فساد نظرية أفلاطون هذه بل إن 
هذا النقد لا يحتاج إلى تعليق. والذي نقدوا أفلاطون في نظريته هذه كثيرون ولكن سنكتفي 
بهذا القدر. 

وبرغم هذه الانتقادات الحادة التي وجهت إلى نظرية أفلاطون هذه إلا أنه لم يعدم 
من بدافعون عنه في هذا الصدد فعلى سبيل المثال نجد ' ول ديورانت ' مؤلف قصة الفلسفة 
يستنكر هذه الانتقادات التى وجهت إلى أفلاطون. ويرى أنلها ليسث في موضعها وهي كمن 
يحاول تدمير شبح وهمي أو مخلوق خيالي. فهو يقول: 

إن أفلاطون يستثنى بصراحة أكثرية الشعب من خطته في الشيوعية ويدرك بوضوح 
كاف أن القلة من الرجال فقط يقدرون على التضحية بالأمور المادية والمنافع الذاتية. وهذه 
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القلة هي الى يقترح أفلاطون تأليف الحكومة منها حيث تكون الأخوة خاصة بهذه الطبقة 
فقطء حيث يعتبر كل رجل الآخر أخاء وكل بنت أخختاء ويجرم الذهب والمتاع على هذه 
الطبقة فقطء أعنى طبقة الحكام والجنود. أما أكثرية الشعب فستحتفظ بجميع النظم والحقوق 
من العقار والمال والترف,. والمنافسة وكل حرية خاصة ترغب فيها. وستكون زوجاتهم 
خاصة بهم لا يشاركهم فيها أحد؛ وما تقوم عليه الأسرة ونظام وحدة الأزواج والزوجات 
من فضائل خلقية وسيحتفظ الآباء بزوجاتهم والأمهات باطفالهن''". 

أما الاعتراضات الأخرى على أفلاطون فهي اعتراضات اقتصادية أكثر منها نفسانية 
ولكن هذه ردود لا تصمد أمام النقد الموجه إلى أفلاطون؛ فهي ردود واهية لأنه لا يشفع 
لأفلاطون كونه قصر شيوعيته على طائفة دون أخرى المهم أنه دعا إلى هذه النظرية وحاول 
أن يطبقها بالفعل في سراقوسة لكنه فشل في ذلك وقيل أنه بيع في سوق الرقيق بسبب دعوته 
هذه لولا أن افتداه أحد أصدقائه. ٠‏ 

وممن دافع أيضا عن أفلاطون في هذا الصدد تيلور شارح أفلاطون فهو يرى أنه لا 
يوجد في جمهورية أفلاطون شيوعية النساء بمعنى إباحة العلاقات الخرة بين الجنسين بل إن 
دوافع الجنس تخضع في الجمهورية لقيود اقسى بكثير من تلك التي تفرض عليها في امجتمعات 
المسبحية. فهو يرى في قصر العلاقات بين الجنسين على مواسم خاصة تفصل بينها فترات 
طويلة - يرى في ذلك عزوفا وزهدا قد يكون أقسى من ذلك الذي يفرضه على نفسه 
الراهب الذي يأخذ على عاتقه أن يتعفف إذ أن الكبت المتقطع قد يكون أقسى من الكبث 
الدائم. 

وبالمثل يرى أديشان أن الدافع إلى فكرة شيوعية النساء نوع من الزهد, لا الإباحية إذ 
أنها في رأي أفلاطون هي الوسيلة الوحيدة التي تحفق وحدة الدولة وتمنع الشقاق بين 
ان 


ا( أنظر: قصة الفلسفة من أفلاطون إلى جرن ديويا تأليف ول ديورانت ترحة فتح الله محمد المشعشع؛ ط: ببروت مكتبة 
3 أنظر: الجمهررية. فؤاد زكرياء ص 104 مرجع سابق. 
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ويكفينا الرد على هذا الدفاع الهزيل تعليق الدكتور فؤاد زكريا فهو يقول: وني 
اعتقادي أن هذا النوع من الدفاع... يدل على مدى الخلط الفكري الذي يقسع فيه الكتاب 
عندما تكون نظرتهم إلى أفلاطون متجهة إلى تقديسه أو على الأقل تبرئته من كل عيب. 
فا هدف من هذا الدفاع هو إقناع القارئ بآن اتجاهات أفلاطون في هذا الصدد كانت أكثر 
صرامة من القواعد المسيحية ذاتها. وأصحاب هذا الدفاع يتصورون أن العفة أو الأخلاقية 
تتحدد تبعا ' لعدد مرات ' ممارسة الجنس. ولم يفكروا على الإطلاق. في 'طريقة هذه 
الممارسة وما فيها من افتقار تام إلى المشاعر الإنسانية وتجاهل كامل للأحاسيس الشخصية 
ند الرجل والمراة مع" 

ونكتفي بهذا القدر من آراء بعض النقاد لأفلاطون والمدافعين عنه. فقد تبين لنا 
مدى فساد هذه النظرية من وجهة نظر المفكرين سواء كانوا قدامى أو محدثين. ووضح لنا 
أيضا أن النقاد كانوا أصحاب حجج قوية لا تصمد في مواجهتها ردود المدافعين عن 
افلاطون في غير الحق, الذين عدهم (سارستون ) شراحه المنافقون. ظ 

هذه هي جمهورية أفلاطون وأنها لأقرب إلى الخيال منها إلى الحقيقة. وإلى الاستبداد 
منها إلى الحرية تقوم على فرض البشر كائنات صمماء لا إرادة لهم. ولا منازع ولا منافع. 
يخضعون لقوانينه بلا مقاومة ويحترمون قيوده التى قيد بها الملكية والزواج والعاطفة الأبوية 
وكلها غرائز طبيعية لا تقهر. أخطأ أفلاطون فهم طبيعة المرأة وحقيقة وظيفتها في المجتمع. 
وأخطأ فهم طبيعة الزواج إذ جعله مؤقتا خاضعا لاختيار الحاكم كأن بنيى الإنسان 
عجماوات؛ وظن الروابط العائلية مدعاة للآثرة وهي أقوى عامل على إشعار الإنسان 
بانحبة» النزيهة والعطف الصادق. وفي سبيل استبقاء مدينته صغيرة يسهل تدبيرها لم يتورع 
عن القول بإعدام الأطفال الزائرين عن الحاجة والضعفاء والمرضىء كانه ليس هم أنفس 
يجب احترامهاء وكأنه لم يقل أن النفس أشرف وأسمى من الجسم بدرجة طائلة فيجب أن 
يحسب لها حساب. قبل القوة البدنية والنفع المادي”. 
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إذا كانت هذه هي آراء القدماء والحدثين في شيوعية افلاطون من نقاد ومدافعين فما 
هو رأي الإسلام في هذه النظرية الخطيرة؟ 


موقف الإسلام من شيوعية أفلاطون 

إن شيوعية أفلاطون التى نادى بها مرفوضة من جانب الإسلام, لأنها قاصرة 
لتجاهلها فطرة الإنسان؛ لكن الإسلام هو دين الفطرة البريئة من كل شائبة. فهو ينظر إلى 
الإنسان نظرة طبيعية تساير فطرته وطبيعته: وتقر خصائصه التي له والتى يتميز بها عن 
الكائنات الأخرى الموجودة في دائرة الحياة التى يعيشها وكلف بالقيادة فيها. 

فالإسلام يرى طبيعة الإنسان طبيعة غريزية عقلية» لها غرائز تدفعها بلا شعور وها 
عقل يفكرء ويرجح. ويختار» قبل أن يدفع نحو العمل والسلوك. والإسلام يرى أن أقوى 
الغرائز فيه غريزتا ' النسل و الاقتناء التى حاول أفلاطون إلغائها من طبقة الحراس - الجنود 
والحكام - ورأى أنهما من أسوأ المفاسد البى تعكر صفو حياة هذه الطبقة. فالإسلام يرى أن 
غريزتا (الاقتناء) و (النسل) عليهما يقوم بقاء الإنسان في شخصه ونوعه. والبقاء الإنساني 
والمحافظة عليه أهم هدف للإنسان إذ به ترتبط رسالته في حياته؛ وهي نصرة الحق على 
الباطل» نصرا مبيناء حتى ينتهي أمر الباطل؛ ولا تقوم له قائمة بعد ذلك. 

والإنسان إذن لكي يناضل ويكافح من أجل الحق؛ ويدفع غواية الباطل وإضلاله 
لابد أن يحافظ على بقائه في حياته الفردية وعلى استمرار نوعه الإنساني. والمحافظة على 
البقاء في كلا الجانبين» تدفع إلى غريزة فيه وفطرة من فطر طبيعته» ولكي يحافظ الإنسان على 
بقائه محافظة سهلة وتلقائية كان من غرائزه التى أعد بها: 

غريزة التملك والافتناء: وهي لدفع تهديد البقاء الشخصي أو الفردي وهي تلك 
الغريزة التي تدفع الإنسان إلى المال: في السعي إليه وتحصيله وتنميته وادخاره. 

غريزة النسل أو الجئس: وهي لدفع تهديد النوع الإنساني بالفناء والانقطاع كما أنها 
تدفعه إلى الاتصال بالجنس الآخر في سبيل النسل والأولاد. 
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يقبن كلك اقول انلق تنارة وهال 231 الكس لك الدووك ير البسار 
وَالَْينَ والقتتطير الْمُفَطرَة مرح الذّهْب وَانْفِضّة وَالْكيَلٍ الْمُسَوْمَةِ والأتعر وَالْحَرث 
ِلك مَعَعٌ الْسيؤة الذئيا وله عَم حترث الْمتاب وج كل تيفك بحت ين 
دَلِكُم بِلَذِنَ آتهَا عِمدَ رَبهِرْ جَنْتُ تَجَرى من ََِهَا آلأنهرُ حَلِدِينَ فيهَا ونوج 
ُطَهرَة ضور + يرت ال وله بصي يلياد" 

ففي قوله تعالى ما يؤيد أن الإسلام يقر وجود هاتين الغريزتين في الإنسان» فهو يقر 
غريزة الجنس والنسل. فيما ذكره من حب النساء والأولاد. ويقر كذلك غريزة ( التملك 
والافتناء) فيما ذكره من حب الذهب والفضة وما يقنضي لضرورة الحياة ومتعها من إنتاج 
الأرض والحيوان وكأن هاتين الغريزتين في نظره. هما الغريزتان الأساسيتان في الإنسان. لأنه 
وصف مطلوبهما وما يدفعان إليه على سبيل الحصر بأنه متاع الحياة الدنيا فقال: ( ذلك متاع 
الحياة الدنيا) فهذه الحملة الأخيرة تعتبر تعقيب بعد تفصيل لما يميل إليه الإنسان في حياته 
ويحرص على الإكثار والمزيد منه. 

ولكن القرآن في هذه الآبات لم يقصد قصدا مباشرا إلى إقرار هاتين الغريزتين في 
الإنسان. إذ لو قصد مباشرة إلى ذلك» لكان مقررا لأمر واضح في نفسه لا يمتاج إلى إفرار 
وإنما قصد الترغيب عن البألغة في الاستجابة إلى ما تطلبه هاتان الغريزتان. وذلك بالمفاضلة 
بين ما عند الله في آخرته من رضوان ولعيم مقيم دائم من جالب:. وما يشتهيه الإنسان من 
اللعانيو لكر لاف رو ريه كله لاح غرن الس وين كشر وين لسيه وديةة 


ويقتئيه من صئوف ممتازة من الحيوان من جانب آخير. 
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إذن فذكر الشهوات في جانب النساء والبنين وذكر (القناطير المقنطرة) في جانب 

الملل. وكذلك ذكر (المسومة) في جانب الخيل للدلالة على خروج الإنسان بطلب غريزته إلى 
غير المألوف. وغير المألوف هو الجنوح والميل إلى الانحراف'". 

نستنتج ما سبق أن الإسلام ينظر إلى المال والأسرة على أنهما أمرا ضروريا وطبيعيا 
في حياة الإنسانء فالإنسان يسعى إليهما بكم فطرته وغريزته ومن هنا نستطيع أن نعطي 
صورة عن موقف الإسلام من المال والأسرة. 
أولاً: المال: 

تبين لنا بما سبق أن غريزة التملك والاقتناء فطرية في الإنسان. يعمل الإنسان 
ويسعى من أجل الوصول إلى إشباعها. فتحريم اقتناء امال على الإنسان في حياته أمر غير 
طبيعي في نظر الإسلام بل هو مناوئ لفطرته وجملته. ومعوق عن أداء رسالته. فأفلاطون - 
إذن - حيئما حرم الملكية الفردية على طبقة الحراس - الجنود والحكام - كان غير طببعي بل 
كان متجاهلا لفطرة الإنسان وغرائزه. ولكن الإسلام لما كان هو الدين الذي جماء موافقا 
للطبيعة البشرية استحال عليه أن ينكر حق الملكية الفردية أو ينفر من تحصيل المال والسعي 
إلى تنميته. 

إذن لا ريب في أن الغنى الشريف الناتج عن الكسب النظيف المراد به خدمة المبادى 
العادلة» والمثل العلياء والنواحي الفاضلة هو منتهى ما يرجو الإسلام لأبنائه وما يأمله لهم في 
دنياهم هذه. فالإسلام أباح الملكية الفردية طالما كانت من وجوه الكسب المشروعة. حيث لا 
ضرر ولا ضرار. فالإسلام قد حرم كسب المال من الربا والرشوة» والسرقة؛ والغشء 
والاحتكار» والغصب. فلا بد أن يكون الكسب مباحا حلالاً طيباً. 

ولكن الإسلام أراد أن يؤكد في نفوس أبنائه روح الاشتراكية الإسلامية الفاضلة 
الكريمة فبين لهم أن ما في الأرض والسموات من مال ومنافع وبمار وسائر الكائنات كلها 
المالك الحقيقي لها هو الله وحده. لأن الله هو خخالق الكون ومبدعه ومصداق ذلك قوله 


1١‏ ألظر: الإسلام فطرة الله سج 1 للدكتور محمد البهي ط: الميئة العامة لشثون المطابع الأميرية 1397اه 1976م. ص12. 
رما بعدها باختصار وتصرف. 
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تعالى: ْلَه مُللكُ أَلسّمَوَت وَالأرْضٍ 4 وقوله: «إرِيّدوم مَلكُوتُ كل سن 
وقوله: يلما فى اموت وَمَا فى لض ”2 وقد أراد القرآن بتكريره هذا المعنى في 
مواضم مختلفة أن يحارب في الإنسان المالك التجبر والتكبر على خلق الله الفقراء. وما 
الإنسان المالك للمال في نظر الإسلام إلا مستخلف فيه عن الله. قال تعالى: وَأَنفِقُوأ يما 


ثم إن المال في نظر الإسلام ليس غاية في ذاته» بل هو وسيلة من وسائل الخبر وتبادل 
المنافع وقضاء المصالح. فإن استعمل المال كما أراد الإسلام علق أنه وسيلة للخير كان خير 
للمالك والمجتمع؛ وإن انقلب إلى غاية ولذة. أورث صاحبه الهلاك وقتح على الجتمع طريق 
الفساد. 

(والإسلام حينما يقر الملكبة الفردية للفرد لا يقال أنه يؤيد المباشرة الحرة في المال أي 
يؤبد الملكية الغردية النى هي أساس النظام الرأسمالي. طلما هو يبيح ملكية الأفراد للمال أو 
استخلافهم عليه. لأن معنى الاستخلاف على المال يفرق بين الملكية الفردية في الإسلام 
والملكية الفردية الأخرى في النظام الرأسمالي. فالاستخلاف طريق مرسوم لمع الطغيان عن 
طريق ملكية المال ولتأدية وظيفة المال الاجتماعية عن طريق الزكاة فالمستخلف ملتزم بالسير 
في تحقيق العدالة الاجتماعية طبقا لوصايا الإسلام. وأولى هذه الوصايا تحقيق المنفعة العامة 
للمال. للمالك. ولغير المالك على السواء (فهم فيه سواء) فضلا عن أن إنفاقه لا يجوز أن 
يكون في عبث أو مفسدة؛ وإن إنمائه لا يجوز أن يكون عن طريق استغلال صاحب الحاجة 
إليه. وتحريم أكل أموال الناس بالباطل يعم كل ضروب العبث والفساد, بيئما تحريم الربا في 
المعاملات المالية يشمل صور الاستغلال لحاجة المحتاج. 


1 سورة الشورى. أية؛ 49 
03 اليورةالؤيوة آل 828 
3 سورة البقرة. آية: 284, 


3 سورة الحديد آية: 7. 
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ومع كون المجتمع الإسلامي مجتمع ملاك وعمال معا فإنه ليس مجتمعاً طبقياً لأن 
الملاك والعمال أخوة في الإيمان ومتساوين في الاعتبار البشري. ومساواة بعسفهم لبعض في 
الاعتبار من شأنها أن تمنع سسخرية بعضهم من بعض. واستخفاف القوي بالضعيف. وقد 
ا ار ناما الدية #أقتوا لك تفوكوا يك يد ى أله وَرَسُولِهِء 


اتقو أل إن الله سم هيع عَلِم1'. 
فهناك ثلاثة نظم في ملكية المال وإتمائه. وإنفاقه وبالتالي هناك ثلاثة أنواع من 

امجمتمعات: 

أولاً: الملكية الفردية للمال, والحرية في إنمائه وإنفاقه. ومجتمع هذا النظام هو المجتمع 
الرأسمالي أو مجتمع الملاك. 

ثانياً: ملكية الدولة للمال. وممارسة الدولة السيادة على الأفراد في تحديد العمل والأجور. 
ومجتمع هذا النظام هو مجتمع العمال بدون مالكين للمال. 

الثاً: الملكية الفردية للمال؛ والالتزام في إنمائه وإنفاقه بحدود الاستخلاف فيه وهذه الحدود 
تحول دون الطغيان فيه ومجتمع هذا النظام هو مجتمع الملاك والعمال معاً أو الجتمسع 
الإسلامي. 


وهكذا: دخول الاستخلاف في الملكية الفردية للمال هو الفيصل في تقبيز المجتمع 
الإسلامي عن المجتمعين الآخرين الرأسمالي .. والعمالي لأنه على أساس من الاستخلاف 
في المال لا توصل الملكية الفردية إلى الصراع الطبقي ... فالاستخلاف كتفريض من الله يضع 
المالك للمال أمام مجموعة من القيود أن “ع لا يعني . 

وبذلك نكون قد أعطينا صورة مصعرة عن نظرة الإسلام إلى الملكية الفردية ورأينا 
أن الإسلام يقر هذه الملكية بل جعلها حقا طبيعياً للفرد شم إن الإسلام يرفض شيوعية 


ا( سررة الحجرات. آية: [. 
)2 انظلر: القرآن را جتمع» للدكتور جمد البهى طٌ: أولى دار غريب للطباشعة بالقاهرة. 6م ص ١/35‏ 77 بتصرفه 
واختصار. 


201 


أفلاطون في ملكية المال لأن نظرة أفلاطون إلى الملكية نظرة فاسدة وغير واقعية تتجاهل 
أبسط بسائط فطرة الإنسان وهي غريزة التملك والاقتناء. 

وبهذا نكون قد انتهينا من تعقيبنا وعرضا لوجهة نظر الإسلام في المال في مواجهة 
نظرة أفلاطون. ثم ننتقل بعد ذلك لموقف الإسلام من المرأة في مواجهة موقف أفلاطون 
الذي دعى إلى شيوعية النساء بين الرجال كما ذكرث سابقاً. 


ثانا الإسلام والأسرة: 

لقد تكلمت عن شيوعية أفلاطون في النساء وقلتث هي إباحة كل شيء على الشيوع 
فلا يجوز في جمهورية أفلاطون المثالية أن تكون لأحد أفراد طبقة الحراس - الجنود والحكام - 
زوجة يختص بها وبناء على هذا تختلط الأنساب وتتحطم الأسرة؛ فلا يعرف والد ولده؛ ولا 
ولد والده ومعنى هذا أن تتفجر الشهوات بلا ضابط ولا نظام لأن الشيوعية ترى في الزواج 
قيدا يحد من حريائها في ابتغاء ما تريد من تحطيم لأهم خصائص الإنسان وهو النقاء 
والطهارة وتتحول المرأة إلى كلأ يباح للجميع» وتتحول البشرية إلى حباة الغابة والقطيع. 

ولا ريب أن هذا يؤدي إلى قلة النسل بل ربما إلى ضياعه وإلى تناقص السكان ثم 
تضعف الأمة في مقوماتها العددية والمعنوية. وكل أمة تسلك مسلك أفلاطون هذا تتحل 
روابطها وينقرض نسلها ثم تدمر في أول أزمة تمر بها. وصدق الحق تبارك وتعالى إذ قال: 


لوس اماس 


1 ردكا أن جلك قَريَة أَمرَنا مُْرِْيَا فَفَسَقُوأ فيا فَحَقّ عَلَيَا َلْقَوْلُ قَدَمرَسهَا 
فهدف أفلاطون الأول من شيوعيته هو إنزال الإنسان إلى مرتبة الحيوان. فمما 
لاحظناه عليه كثرة تشبيهاته للؤنسان بالحيوان. فكل ما يصون كرامة الإلسان حرمته شيوعية 


1 انظر: سورة الإسراف أية: 16, 
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عنى الإسلام بالأسرة أكمل العناية وأتمها. فوضع لما من الحقوق والواجبات 
والآداب ما يكفل ها إرساء الدعائم وسلامة البنيان والحياة الطيبة المباركة؛ ويهيئ منها 
عضوا سليما صا حا لأن يؤدي وظيفته التى كلف بهاء أداءأ كاملاً مجتمعه الذي يعيش فيه. 

والأسرة في الإسلام تقوم على المشاعر الطيبة؛ والروابط النفسية والأخلاق الحميدة 
فالإيمان بالله ثعالى» ومحاربة الآراء المزيلة والنزعات الآثمة. والزواج في الإسلام هو حجر 
الأساس. والدعامة الكبرى التى يقوم عليها بناء الأسرة. وقد أمر الله تبارك وتعالى في مواطن 
كثيرة في كتاب العزيز. وكذلك الرسول عليه أفضل الصلاة وأتم السلام بالغ في الحث عليه 
لأنه لا توجد علاقة أخرى تحفظ إنسانية كل من الرجل والمرأة في مستوى العلاقات بينهما 
سوى علاقة الزواج. فشيوعية أفلاطون الخاصة بالنساء تحط من شأن المرأة» ونجردها من 
آدميتهاء وتحوها إلى وعاء رخيص لقضاء الوطره وإشباع الغريزة الجنسية. ثم إنه لا مكان في 
جمهورية أفلاطون المثالية لبناء الأسرة. ولا تربية الأولاد ولا السكن النفسي إلى الزوجة. 
ولكن المتيسر فيها هو الضياع بكل صوره. طالما كانت علاقة الرجل بالمرأة علاقة بهيمية. 
وهذا هو ما يرفضه الإسلام في حسم قاطع. 

(فمن أهداف الإسلام الكبرى المحافظة على دوام النوع الإنساني واستمرار بقائه في 
الأرض خليفة عن الله تعالى فيها. يعبده ويقوم بما كلفه الله به من حقوقه؛ وأوجب عليه مسن 
التزامات وأعباء تبنى الحياة وتعمر الكون. وتصله بأسباب الحق والخير والفضيلة. 

زم هيا الله الأسباب وسن السئن التى تحقق هذا الحدف المنشود وذلك بتشريع 
الزواج حفظا للنسل؛ وضمانا لقوته وسلامته من الأدواء وتكريما له من الامتهان والابتذال. 
قال تعالى: «وَمِنْ ايج أن حَلَقَ لكر من أنفكم أزواجا لَتَسَكُنُوأ إِلَيْهَا وَجَعَلٌ بَتَتحكُم 
مَوَكةٌ وَرَحْمَةً إن فى ذَلِكَلَأيَسوِلِقَورِيتَفَكْرُونَ 1'4". الزواج صلة نفس بنفس من أجل 
بقاء النوع الإنساني» وهو الضمان الوحيد لحفظ النسل. وأكرم صلة بين الرجل والمرأة» 
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وخير وسيلة لإنجاب الذرية الصالحة. واستمرار الحافظة على الأنساب التي يهتم الإسلام 
بها. 

وقد ذكرنا الله كثيراً بنعمة الذرية التى لا تتحقق إلا من خلال الأسرة الصالحة فقال 
نغال دهز الث بعل لكين انفياك أزمه :وجل كع ون أزواجسك تين وعدد 1 
لذلك جعل الإسلام المحافظة على هذه النعمة مقصدأ هاما من مقاصده فأرشد الزوجين إلى 
تكوين الأسرة الصالحة. كي ينمو في ظلها الوافر نبت البئين والبدات؛ وينشأ النسل نشأة 
طيبة» ويؤثر في جيله تأثيراً محموداً. 9 

وهذه المبادئ التى دعا إليها الإسلام من حفظ الأنساب من الاختلاط. والزواج وما 
فيه من سكن نفسي بين الزوجين لم هده في جمهورية أفلاطون المثالية. بل رأيناه يهدم بئيان 
الأسرة فيمنع الزواج الفردي فالولد ولد للجميع والأب أب للجميع وهكذا الأخ والأخت 
والأم إلى آخر أفراد الأسرة. 

وإذا كان أفلاطون قد دعا إلى انتقاء الزوجة في زواجه المؤقت الذي دعا إليه (فإن 
الإسلام يوافق على مبدأ الانتقاء» ولكن لا يدخل في حسبان المسلم. وهو بصدد اختيار 
زوجته؛ أن يكون المعيار هو أن تكون الزوجة قوية كالثور لتجلب نسلا قوياء كما يرى 
أفلاطون, وإثما المعيار الحقيقي الذي يهتم به المسلم في اختيار زوجته هو: الصلاح وحسن 
الا 

فالإسلام قد دعا إلى اخنيار الزوجة الصالحة المؤمنة التى تعبد ربها وتطيع زوجهاء 
ونحفظه في عرضها وماله فمثل هذه الزوجة تعطى أطيب الثمار لزوجها ونسلها وجيلها. 
واللهاتعثال ردنا إل اليك :في قو كه تمان واولا تيككوا الشذ رطق لي ولأنة 


2 ًٍ ع 


مُؤْيِنَةٌ خَيْر من مشركة وَلَوَ أء عجَبتكة ولا تيككر[ ا( مو عر ا وَلْعَيك مَومر 


1 سورة التحل. آية: 12. 
2( انظر: الإسلام والشبوعية؛ ط: وزارة الأوقاف 1976م. ص |8. 
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ل اشر ابن ام مر 


خبرٌيّن مرو ولو أْجَبم وتيك يَدْعُونَ إلى آ ار وه يَدْعْوَ إلى الجن وَالْمَغْفِرَ 
بإذْنه 5-7 ميتو لاس لَعَلَهُحَ يَحَذكرُونَ)”1. وكذلك الرسول يرغبنا في اختيار 
الزوجة الصالحة في قوله: (ما استفاد المؤمن بعد تقوى الله عز وجل خيرا له من زوجة 
صالحة أن أمرها أطاعته. وإن نظر إليها سرته؛ وإن أقسم عليها أبرته. وإن غاب عنها سحفظته 
في نفسها ل وحذر ني الإسلام عليه الصلاة والسلام من الافتتنان بالجمال والحسن 
العاري عن اله لل لسن ور ان تلن فادوناه لأن تمسك المرأة بدينها ومقدار حرصها على 
تعاليمه هو مفتاح كل خير لما ولنسلها. فعن أبي هريرة ده أن رسول الله #ة قال: (تنكح 
المرأة لأربع مالها. ولحسبها. ولجماها. ولدينها. فاظفر بذات الدين تربت يداك 

هذا هو معيار الاختيار في الإسلام مبنى على الدين والخلىّ الفاضل والمشاعر 
الإنسانية وهذا ضد ما رأيناه في جمهورية أفلاطون المثالية. فإن الإسلام يجعل من الزوجمة 
سكناً نفسياً وروحيأء ويجعل علاقة الزوج بالزوجة قائمة على المودة والرحمة. ويجعل الزواج 
استقراراً دائماً للأسرة بعيداً عن نزوات الانمحراف والجنوح عن خط السير في سبيل 
الإنسانية. 

ثم إن الاختلاط وسفور المرأة وتبرجها - الذي رأيناه في شيوعية أفلاطون وما أدى 
إليه من الفوضى الجنسية وتفكك روابط الأسرة واختلاط الأنساب» يرفضه الإسلام رفضا 
باتاء فالعلاقة الإسلامية بين الرجل والمرأة تقوم على الفصل بين النساء والرجال في المجتمع 
- إلا على محارم الرجل والمرأة -- وعدم روج النساء إلا للضرورة؛ مع اشتراطه عند 
خروجها التحجب. وعدم التبرج كل ذلك سيكون له بلا ريب نتائج إيجابية من أهمها صيانة 
الأسرة وحفظ الأنساب. والطهر والنقاء للمرأة من أي دنس يدنس عرضها وشرفها. 


6 يوالم ناي 321 
00622 رواهاين ماجة عن علي بن يزيد عن أبي انظر الترغيب والترهيب للمنذري ج3 ص 41 
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'(ومما يدل على الارتباط الوثيق بين العقيدة وبين 0 قوله 
تعالى: «وَقَرْنَ فى بِيُوتَكُن وَل مَوَجْرج كبح الْجَمِرةِ الأول وَأَقِمْنَ آلصّلَوةَ وَدَاتتوَتَ 
الرَكَرْة وَأَطِدَن الله لَه وَرَسُولَةْ4'!' فعقب سبحانه بعد الأمر بالتزام البيت والنهي عن التبرج 
بقوله وأقمن الصلاة وآتين الزكاة وأطعن الله ورسوله» فطاعة الله والرسول هي التوحيمد 
وإفراد الله سبحانه بالخضوع والعبادة. ومن ثم ينضح لنا أن إقامة النظام الاجتماعي 
بعادي لي اكتمم جم عم إلا بإيمان النساء والرجال بإله واحد لا شريك له. فهو ينبثق إذن 
البثاقاً مباشراً من التوحيد. 

فليس هناك على وجه الأرض مجتمع في القديم أو الحديث يقوم بناؤه على عقيلة 
مشركة أو كافرة أو ملحدة إلا ونساؤه متبرجات وتسوده الوباحية الجنسية وتعم فيه الفحشاء 
وعلى سبيل المثال جمهورية أفلاطون المثالية. وليس هناك مجتمع مسلم يقوم بناؤه على 
التوحيد إلا ونساؤه» متحجبات وبالتالي يسوهه الطهر الاجتماعي حيث يؤدي النظام 
الإسلامي إلى محاصرة الفحشاء في أضيق السبل وأقل الحالات الممكنة”. 

إذن فنهى الإسلام عن التبرج والاختلاط بالنسبة للمرأة يدل على اهتمامه بكرامة 
المرأة وكياتها الإنساني» ويدل في نفس الوقت على رفضه لإباحية أفلاطون. 

وأفلاطون حينما يهدم بنيان الأسرة؛ وينادي بشيوعية النساء والأطفال يكون بذلك 
فد ضيع الحقوق والواجبات بين الآباء والأبناء فمن أهم حقوق الأبناء على الآباء الترية 
الحسنة والتوجيه السليم في الحياة والسلوك؛ فالإسلام يأمر الوالدين بغرس العقيدة السليمة 
في نفوس الناشئة من الإيمان بالله وملائكته وكتبه ورسله واليوم الآخر. وكل معرب القراد 


مثلاً لذلك في وصية لقمان لابنه وهو يعظه قال تعالى: ليبق لا مُفْرك باللد: إرت الشرك 


لَطُلدُ عَظِيةٌ ١»‏ “ ثم أمرهم بتدريبهم على العبادات والأخلاق الفاضلة والأعمال الصالحة 


سورة الأحزاب» آية: 33 
3 انظر: مقومات امجتمع امسلم د فاررق أحمد دسوني»؛ ص 2406 250 مرجع سابق بتعبسرف 
سورة لقمان. آية: 13 
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ليقنيوا وان حي زاللررراور تعالى: ووَأمَْأُهَلك بالصّلوة وَأصْطَرْ علي لا 
َسَكَلكَ رزقا 0-1 َرْرْفكَ''. وقال رسوله ومصطفاء صلوات الله وسلامه عليه: (مروا 
أولادكم بالصلاة وهم أبناء سبع سنين واضربوهم عليها وهم أبناء عشرء وفرقوا بينهم ني 
المضاجع)” وكذلك الشأن في باقي العبادات والأخلاق والمعاملات إذ لا خير في عبادة مع 
لق سيء»؛ ولن يكمل دين المرء إلا بحسن المعاملة والأدب القويم. 

ولتقوية النسل فكرياء وتغذية مداركه بالعلوم النافعة ابي تنير حياته وتفتح له آفاقا 
رحية» وتوصله إلى السعادة والسلوك الإيجابي أوصى رسول الله عليه الصلاة والسلام بتعليم 
الأولاد ما ينفعهم فقال: احق الولد على الوالد أن يعلمه الكتابة والسباحة والرماية وأن لا 
يرزقه إلا طيبا)7©. 

وكل هذه العناية بالنسل» لأنه في الحافظة عليه قويا سليما تمكينا له من السعي الجاد 
في خصائصه ومسئولياته» فيعبد الله ويبني ويعمر الحياة؛ ويساهم في نهضة المجتمع وحضارته. 
ولن يكون ذلك إلا من اتصال الرجل بالمرأة اتصالا شريفا على كتاب الله وسنة رسوله يل 
... أما فوضى الغريزة والإباحية في الجنس واستمتاع الرجل بالمرأة حسبما شاء - كما هي 
دعوة أفلاطون -- فليس من دين السماء. وهو هدم للأسرة؛ وإلغاء لوظيفة الأبوة والأمومة؛ 
وارتكان إلى تربية المجتمع التي ينشأ فيها الأطفال في غير المهد الطبيعي؛ نما يؤدي إلى ضياع 
النسل وتحطيم الفرد» ثم القضاء على أهم صفات المجتمع السليم. وما هذا شرع الله ودينه 
الذي ف اتات روسل رطق الله النظلى ]ذفان : لا انشك الجنهلدة ينون ومن 


اله د وس لْقَوْميُوقِنُونَ 0 


0( سورة طهء. آية: 152. 
00012 رواه أبو داود في سنئه. ج10 ص 133» ط: دار إحياء السئة النبوية. 
00023 رواه البيهقي في الجامع الصغير» ج1؛ ص255. 


44 سورةالمائدق آية: 50. 
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فلولا شرع الله الزواج ما أدت الغريزة دورها في استمرار بقاء الإنسان. ولولا 
تحريم السفاح ما نشات الأسرة التى تتربى في ظلها الإنسانية الراقية في مودة ورحمة. 
عد 
ويبقى النسل مصونا كريما""'". وصدق الله العظيم إذ قال: يإوَلَا تَقرَبوأ الى نه كان 
م ا م 2 
فدحشة وَسَآءَ سبيلة4”. 
أما عن حقوق الوالدين على الأبناء فمن أهمها الطاعة فيما يأمران به وينهيان عنه 
مالم يكن في أمرهما ونهيهما معصية الله تعالى» فالأمومة والأبوة عاطفتان ساميتان تتبعان من 
أبوين حملا في سبيل فلذات أكبادهما ما نحملا من مشقة ونصب وتضحية وإيثارء ليتكامل 
نموهم ويتماسك عودهم. وتكتمل شخصياتهم ويؤدوا رسالتهم في الحياة على خير وجه 
وعدم عقوقهماء قال تعالى: «وَةَ 250000 ياه لالش ريه يلق 
اي لب 8 : ل اي و ا ساسا ”0 م كه م ال بي 
عِندَكَ ألْجَبرٌأُسَدُ هُمَا أَوْكِلَاهُمَا فَلَا تقل هْمَا أن وَلَا تَبَرَهُمَا وَل لّهُمَا فول 
تر ل و تاراسم رس مم قم 0 2 نم وو يي ا مس 
كريمًا (ج) وَأَخْفِضٌ لَهُمًا جَتَاحَ آلذْلٍ مِنَ أَلرّحَمَةٍ وَقل رب أَرْحَمَهُمَا كما رَبْيّان 
صَغيرا . وبهذا قرن الله عبادته وتوحيده بالإحسان إلى الوالدين: والله وحده هو الخالق 
الموجد. والآبوان سبب الإيجاد فقرن معرقة حق موجد الحياة بمعرفة حق من كان سببا في 
ذلك الوجود. ١‏ 
سبو يي بولك خلتة الس وام 0-7 
فى عَامَينٍ أ مك وَلولِدََكَ إن لمرو وإن جَنهدَا لك على أن مُمْرلك بي 
1 ب طابقال الا رن 9 


1 انظر: الشيوعية والإسلام إعداد مخبة من كبار المشايخ. ص84: 85 بتصرف واختصار. 
2( سورة الإسراف آية 32 


3 سورة اللإسراء. آية: 23 04 
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م ِكَ مَرْحِعْكُم فيكم ِمًا كُْر تَعْمَنُونَ 4!!' وغير ذلك كثير من الآيات القرآنية 
الى توجب على الأبناء طاعة الوالدين. 

أما عن الأحاديث التى تدل على ذلك فهي كثيرة نذكر منها على سبيل المدال قول 
الرسول ا الذي رواه البخاري ومسلم عن ابن مسعود قال: (سألت رسول الله يل .. أي 
العمل أحب إلى اللّه؟ قال: الصلاة على وقتها .. قلت ثم أي؟ قال: بر الوالدين. قلت ثم 
أي؟ قال الجهاد في سبيل الله”. وقوله 4: ابروا آباءكم تبروكم أبناؤكم وعفوا تعسف 
نساؤكم)”. صدق رسول الله يك ونكتفي بهذا القدر من ذكر الآيات والأحاديث الواردة في 
فضل طاعة الوالدين. 

بقيت نقطة أخيرة يطبب لي أن أعلق عليها قبل أن أضرب الذكر صفحا عن موقف 
الإسلام من شيوعية أفلاطون» وهي دعرة أفلاطون الصريجة إلى ترك الضعفاء والعجزة 
والمرضى يبموتون بل إلى قتلهم إذا اقتضى الأمر ذلك. وفد ذكرت النص الدال على ذلك عند 
حديثي عن شيوعية أفلاطون. 

فهذا إن دل على شيء فهو يدل على وحشية أفلاطون وإن أفكاره في جمهوريئه 
المثالية أفكار هدامة ومضادة لكل مشاعر الإنسانية وال رحمة فهو بهذا يريد أن يهدم حق الحياة 
وهو أول الحقوق وأوكدها فهو يرى أن حق الحياة ليس حقا طبيعياً إلا للإنسان السليم 
الصحيح القوي البنية؛ أما الإنسان المريض الضعيف فليس له حق الحياة عنده. 

فهذه دعوة مرفوضة لا يقرها أي دين من الأديان السماوية فضلا عن الدين 
الإسلامي. فالحياة منحة الله العلي القدير للإنسان؛ ولا يملك أحد مهما كان انتزاعها بغير 
إرادة الله تعالى وبغير حى من الحقوق الى توجب إزهاق روح الإنسان مثل القصاص. فالله 


0 سورة لقمان. آية: 4ا. 15. 
32 رواه البخاري في كاب الجهاد والسير ياب أنفل الجهاد. ج6؛ ص 3. طْ دار الفكر. 
)3 عزاه الإمام التذري إلى الطبراني في الأوسط؛ عن عائثشة رضي الله عنها. انظر: الترغب والترهيب» ج3. ص 293. 
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تعالى يقول: وَإِنَا ل عي وَتُعِيتُ وحن الْوَرِنُوني 11" ويقول عز من قائل: «وَلَكُمْ فى 
لْقصَاصٍ حَيّزة24. 

فالعدوان على حياة فرد بدون وجه حق هو عدوان على المجتمع كله. والانتقام 
بالقصاص من هذا القاتل إحياء للمجتمع كله وقد صدق الله العظيم إذ قال: « من قَتَلٌ 
َفْسا َي رِ نفس أو َسَادٍ فى آلأض فََكَأَئْمَا قَتلَ آلنَاسسَ جْمِيعًا وَمَنْ أَحْمَاهَا فَكَأَئمآ 
أَحَيًا آلنّاسَ جَمِيعًا4”” وهذا القانون الإلهمي يشمل سائر الناس جميعا لا فرق بين قويهم 
وضعيفهم. ولا بين صحيحهم ومريضهم فحق الحياة في الإسلام مكفول للجميع. فإذا وقع 
العدوان على حياة الأفراد الأبرياء من قبل الحاكمين الطغاة فإن الإسلام يعد هذا ظلماً 
منهم وينتقم الله لهم فهو ذي البطش الشديد الذي لا تعجزه قوة قوى مهما كانت. ونضرب 
لذلك مثلا قصة فرعون عليه اللعنة فقد قتل الرجال والأطفسال واستحيا النساء والبنات» 
فكانت نهايته أن أغرقه الحق تبارك وتعالى هو وأعوانه بالبحر فكان عبرة لمن على شاكلته من 
الطغاة الذين يستبيحون دماء الأبرياء. 

ثم إن الإسلام يرى فوق ذلك العناية بالصحة وعدم التسليم للمرض فالإنسان لا 
يفقد الأمل في الحياة مهما اشتد به المرض والدليل على ذلك قول الرسول ##: '(إن الله ما 
أنزل داء إلا جعل له شفاء ألا يا عباد الله فتداووا)”” فعلى الإنسان المريض عدم اليأس من 
الشفاء لأن الله ما أنزل داء إلا وأنزل له دواء. 

وبهذا القدر يكون قد ظهر لنا موقف الإسلام من شيوعية أفلاطون فالإسلام 
برفض أفكار أفلاطون الهدامة التي تسعى إلى هدم أهم أساس للمجتمع وهو الأسرة. 


والله أعلم:.. 


امور الجن 7 29 
3 سورة البقرة: آبة: 179. 
9 -سيؤرة المائدة: آية: 32 


7 رواء ابن ماجه كتاب الطب باب ما أنزل الله داء إلا انزل شفاءء ج2: ط؛ دار الفكرء ص 138 . 
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أنواع الحكومات 


انطلق أفلاطون في نظرية الحكم مسن مبدأه القائل أن هناك اتجاها مستمرا في أن 
تتدهور الحكومات حتى الحكومة اللمثالية» لتصبح أقل منها صلاحية وذلك نتيجة الطبيعة 
البشرية وتدهور النزعات والمبادئ المسيطرة على الطائفة الحاكمة. 

فهو يقول: (من الصعب في الواقع على دولة» مؤلفة على هذا النظام أن تهسر - 
بقصد الدولة المثالية - ولكن كل ما يكون سيفى يوما ماء ونظام كنظامنا لا يمكن أن يدوم 
إلى الأبدء بل يتحتم أن ينحل)”''. وهذه قاعدة صحيحة؛ فإن دوام الحال من الحال. فالأشياء 
في تغيير وتطور مستمر. 

فقد جعل أفلاطون أنواع الحكومات وبالتالي أنواع المدن متتابعة بحيث يتولد الواحد 
منها عن فساد الآخرء فهي في حالة تدهور في تطورها السلبي. فهو يقسم الحكومات في 
ماورة (الجمهورية) إلى خمسة أنواع هي كالآتي: 


(1) حكومة الفلاسفة (2) الحكومة التيموقراطية 
(3) الحكومة الأوليجاركية (4) الحكومة الديمقراطية 
(5) حكومة الاستبداد أو الطغيان. 

وسنتكلم عن هذه الأنواع بالتفصيل: 
أولاً: حكومة الفلاسفة : 


إن هدف أفلاطون الأول من نظام التربية والتعليم سالف الذكر الذي محدثت عنه 
هو الحصول على طبقة ممتازة تعتبر في نظرة خلاصة الخلاصة يسند إليها مقاليد الأمور في 
الدولة المثالية. فهو يرى أن يكون الحكام في جمهوريته المثالية فلاسفة وحكماء لأنهم قوم 
أدركوا المعانى الكلية للعدالة والجمال والخير الأسمى» ويريدون هذه المعائي إرادة صادقة 


)0 انظر: الجمهررية: ترجمة نظلة الحكيم وحمد مظهر؛ ص 1 13, وحنا خباز؛ ص 199 
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ويحاولون تطبيقها في امجتمعات التى يعيشون فيها. فإن صلاح الدولة المثالية في نظره متوقتف 
على حكم الفلاسفة. فهو يقول: (لا يمكن زوال تعاسة الدولة؛ وشقاء النوع الإنساني ما لم 
يملك الفلاسفة أو يتفلسف الملوك والحكام؛ فلسفة صحيحة تامة. أي مالم تتحد القوتان 
السياسية والفلسفية في شخص واحد: ومالم ينسحب من حلقة الحكم الأشخاص الذين 
يقنصرون على إحدى هاتين القوتين» فلا شبرز الجمهورية التى صورناها في بحثنا إلى حيز 
الوجود ولا ترى نور الشمس. ما لم يتحقق ذلك)”". 
ولكلمة فيلسوف عند أفلاطون معنى أوسع مما هو متعارف عليه اليوم» فالفلسفة 
عنده كانت تطلق على سائر العلوم. والفيلسوف هو الإنسان المثقف الذي لديه إلمام بسائر 
العلوم» فالفلسفة ما هي إلا فرع من فروع العلم. 
وقد عدد أفلاطون صفات الفيلسوف الحاكم التي يجب أن يتصف بهاء فاشترط 
فيمن يتولى القيادة الصفات الآنية: 
1- (حب المعرفة؛ فأرباب النظرة الفلسفية هائمون بكل أنواع المعارف. لتتجلى هم حقيقة 
هذا الوجود الخالد, الذي لا يتغير بزمان ولا مكان). 
2- حب الوجود الخالد حبا كافيا. 
3- حب الصدق ومقت الكذبء فالصدق قرين الحكمة. 
4- هجر اللذات الجسدية واغيام باللذات العقلية. 
5- شدة القناعة والعفة والبعد عن الطمع. 
6- بذ كل ماهو وضيع وشرير. 
7- الزهد في الحياة الحاضرة. 
8- الشجاعة تجاه الموت. 
9- سرعة الخاطر في التحصيل والتميز بذاكرة حافظة. 
0حدبغية الاساف والجمال: 


ل انظر: الجمهررية ترجمة جنا شعاز. ص 135 . وفؤاد زكرياء ص307. 
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1 البفدعق العنات 7 

فهذه الخلال بمقتضاها يكون رئيس الجمهورية حكيما. 

فأفلاطون يرى أن أصحاب هذه الصفات دون غيرها هم الجديرون بحكم الدولة. 
فهو يعقب على هذه الصفات بسؤاله محدثه (غلوكون» في محاورة: (الجمهورية) قائلاً: (أو 
يمكنك أن تجد عيباً في عمل يتطلب من تعاطاه عن جدارة أن يكون ذا ذاكرة حانظة سريع 
الخاطر زكي الفؤاد. حلو الشمائل؛ محبا وحليفاً للحقيقة والعدالة والشجاعة والعفاف؟. 

فأجاب (غلوكون» قائلا: كلا ... إن نابغة النقد نفسه لا يمكنه أن يجد عيبا في عمل 
كهذا. - فيستطرد أفلاطون قائلاً افتتردد في أن نعهد إلى هذه الخلال. في إدارة مصالح الدولة 
وقد أنضجها السن والتهذيب فأهلها لوظيفتها هذه؟ (وغلوكون) لا يتردد في ذلك؛ بل إن 
هذه الفئة هي الجديرة بإدارة مصالح اللو . 

فأفلاطون يشترط فيمن يتولون شئون الحكم أن يتصفوا بهذه الخصال لأن صلاح 
الدولة وسعادتها سيكون على أيديهم. ولكن تحقيق هذه الشروط في شخص واحد صعب 
التحقيق. (ذلذلك قرر أفلاطون) أنه إذا لم تتوفر في واحد وجب أن يوكل الحكم إلى بضعة 
أفراد. امتاز كل منهم بصفة أو أكثر من الصفات. ويدعى النظام الأول بالملكية. والثشاني 
بالأريستوقراطية؛ وهما عنده في درجة واحدة» بل هما نظام واحد له فرعان'”. 

فالدولة المثالية هي الدولة التى يتولى الحكم فيها فبلسوف أو جماعة من الفلاسفة 
يهتدون بمثال الخير في تدبير أمورها بحيث تكون كل طبقة فيها موجهة إلى ما خلقت له دون 
التدخل في عمل غيرها. والدولة المثالية في نظر أفلاطون تحاكي الدولة السماوية في نظامها. 
فسياسة الدولة علم وفن تحتاج إلى تدريب طويل شاقء. والملك الفيلسورف هو وحده القادر 


01/0 انظر: الجمهورية حنا خباز ص146. 147؛ وكذلك الفكر السياسي الغربي للدكتور علي عبد المعطي تحمد؛ ط: دار 
المعرفة الجامعية بالإسكندرية.1989م. ص | 5: وأيضاً تاريخ الفلسفة العربية للدكتور جميل صليا: بيروت دار الكتاب 
اللبنائى ص 53. وأيضا وصية أفلاطون في تأديب الأحداث. ترجة إمحق بن حتين» ضمن كتاب مقالات فلسفة قدئة 
طل: ثائية بيروت المطبعة الكاثوليكية 1911م ص 55. 

2 انظر' اللجمهررية حنا خبازء صى47!. 48]. 

“530 انظر: الفلسفة الإغريقية؛ ج1ء محمد غلاب. ص 285 مرجع سابق. 


213 


على قيادة الأمة: ولا سبيل إلى إصلاح أمراض المجتمع إلا إذا اجتمعت الفلسفة والسلطة في 
يد واحد أو جماعة هم الفلاسفة لأنهم هم الجديرين بذلك لكونهم اجتازوا الامتحانات 
والتدريبات الشاقة التى أهلتهم لذلك. فهم أجدر الناس بالحكم لاتتصافهم بالمعرفة 
والفضيلة. وأفضل أنواع الحكم عند أفلاطون الذي يرتكز على العقل والمعرفة وليس الحكم 
المبنى على الثروة أو القوة المادية الغاشمة. 

ويلاحظ وجود نوع من الدور المنطقي في تفكير أفلاطون في هذا الصدد فالدولة 
المثلى لا تقوم إلا إذا أصبح الحكم في يد الفلاسفة والحكم لا يمكن أن يصبح في أيدي 
الفلاسفة إلا إذا تحققت الدولة المثلى الى هي التربية الصاحة لظهور هؤلاء الفلاسفة الحكام 
وإعدادهم إعداداً نكي 

لأن وجود كل واحد متوقف على الآخرء فوجود الفيلسوف متوقف على وجود 
الدولة المثالية والدولة المثالية متوقفة على حكم الفيلسوف. 

وعند أفلاطون أن مثل هؤلاء الحكام الفلاسفة جديرون بأن يمنحوا سلطة مطلقة فلا 
يتقبدون بدستور ولا بقوانين مكثوبة ولا بتقاليد معمول بهاء ولا يلتزمون بالاستماع إلى 
توجيهات الشعب ولا يتعهدون بتنفيذ رغباته. فجمهورية أفلاطون خالية نما يغل يد الحاكم 
الفيلسوف عن أن يحكم بما يرى. فالحاكم المستنير الذي يحكم باسم معرفة الشير والحمق 
والعدل لن يرى إلا خير ما يمكن رؤيته» وذلك بفضل مواهبه وتربيته وظروفه. 

وكيف لا يكون الأمر كذلك وقد درج الحكام منذ طفولتهم على حب الحكمة 
وحليفاتها من فضائل الصدق والشجاعة. والعدل وإيثار اللذة الجسدية والعفة عن المال 
والصغائر وعن الحياة الحاضرة بأكملها؟... إن الخير الحقيقي يعرفه الفيلسوف بالتأمل 
والبحث العقلي المنظم فلا حاجة به لأن يسترشد بالرأي العام. وأما القانون فكان في زمن 
أفلاطون عبارة عن العاداث الموروثة والتقاليد والسئن القديمة ملخصة ومدونة؛ فيجب آلا 
يتقيد بها الحاكم الفيلسوف ويفوت فرصة استخدام عقله الممتاز في استحداث ما هو خير من 
أحكامها وأكثر انطبافا على الحالات المتجددة. فالقانون حكم أعمى بالنسبة لكل مسالة 


(11 انظر؛ الجمهررية ترحمة فؤاد زكرياء مر 106 هامش. 
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جديدة لأنه سابق عليها ولا يمكن أن يكون واضع القانون قد أدخل في اعتباره ظروف كل 
القضايا المقبلة وملابساتها المختلفة. أما الحاكم فهو في وضع أفضل حين يدرس كل مسألة 
جديدة ويحكم فيها بما يرى أنه الخير والعدل. فهو بمثابة قانون حي مرن ومقياس دتيقن 
الن اوف 37 

فأفلاطون قد أغفل هنا ذكر القانون: وجعل حاكمه الأول المثالي الذي ينولى قيادة 
دولته المثالية فيلسوفا مستبداً (دكتاتوريا) غير مقيد بقانون لا بحكمه سوى عقله ا حر المجرد 
عن المهوى فالفيلسوف الملك عند أفلاطون حاكم مطلق وهو وصي على المحكومين بل هو 
راع هم. 

فالحكم عنده مطلق والحاكم يوجه المحكومين ويحميهم من الأخطار الخارجية 
والداخلية بل هو يحميهم من أنفسهم, لأن المحكومين لو تركوا لأنفسهم لما عرفوا ما يفيدهم 
وما يضرهم. ولاوردوا الفسهم موارد التهلكة. فالحكم إذن توجيه وإرشاد مستمرء قد يمد 
حتى التفاصيل الدقيقة لحياة الناس. أما المحكومين أنفسهم فعليهم أن يطيعرا فحسبء إذ 
انهم لا يعلمون من أمرهم شيئاء وهم في حاجة دائمة إلى من يأخذ بيدهم وينير هم طريقهم. 
وبعبارة أخرى. فليست العلاقة بين الحاكم والمحكوم علاقة مشاركة أو تبادلء وإنما هي علافة 
توعية مق ات وطاعة وامطالو هه الكالب الآ لسن . 

وبذلك حاول أفلاطون أن يضع حداً للديمقراطية التي ألفها الشعب الأثيني وألف 
معها حرية المواطئين واعتماد الحكام في سلطتهم على رضاء الشعب. إذ الديمقراطية تقوم 
على التبادل والتشاور بين الحاكم والمحكوم فهي ضد الاستبداد بالرأي؛ وهذا هو ما يتمشى 
مع الطبيعة البشرية» ولقد صدق الله العظيم إذ قال مخاطبا رسوله القائد المثالي بحق: «وَلَوَ 


عد 
فار ا # : 2 مس م ا ه: ع اموا رس لمعل دع الو رفع ب و للك واسر أو يي ! 0 12م 
كنت فظا غليظ القلب لآنفضوا من حوّلك فَاغعفٌ : وَآسَتَغْفِرٌ هم وَشْاورَهم فى الأَضٍ 


"3 


أ انظر: مغكلات فلسفية. ص 218, 219 باختصار. 
)| ائظر: الجمهوربة ترجمة فؤاد زكرياء ص107. 
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53 عَرَمكَ فتوَكلة عل أكد إن هِب الْمْعَوَكلِينَ» '. وبالفعل فشلت محاولة أفلاطون 
هذه فلم يكن ها الأثر المنشودء فلم ترضى أثينا استبدال ديمقراطيتها بدكتاتوريته. بل إن 
محاولة أفلاطون تطبيق هذا النظام عمليا في مديئة سراقوسة بدعوة من ملكها (ديونيوس) 
لأجل تثقيف هذا الملك على يد أفلاطون ليصبح قائداً مثالياً كما يريد أفلاطون ملك 
فيلسوف باءت بالفشل وكاد أفلاطون يباع في سوق العبيد لولا أن أفتدأه أحد أصدقاءه. 

ولم يذكر التاريخ مثالاً لدولة قامت على غرار هذه الجمهورية الثالية. وذلك راجم 
إلى أن أفلاطون قد بالغ في جعل المعرفة وقفا على الموهوبين دون سائر الناس. وأنه قد جرد 
العامة من القدرة على إدراك الخير الحقيقي؛ واخختراع الحلول والوسائل المحققة له قد جردهم 
في الوقت نفسه من القدرة على الاختيار الصائب بين الحلول التى قد يعرضها عليه الخبراء.. 
وقد كان أفلاطون متأثراً دائما بفكرة تشبيه الحاكم بالطبيب والمحكومين بالمرضى. فصرفه 
ذلك عن إدراك جوهر الديمقراطية الى يتمتع فيها الفرد بحريته العزيزة عليه ضمن نطاق 
القانون والقيود الى صنعها بنفسه لنفسه مقتنعاً بها أو وضعها له الممثلون الذين اختارهم 
00006 
خلاصة القول: 

هذه هي الحكومة المكلى لدى أفلاطون. وهي حكومة الفلاسفة وهي أفضل أنواع 
الحكومات ولكنها مع ذلك كانت متعارضة مع العقائد التى آمن بها الإغريق والتى من 
أكثرها أهمية الحرية في ظل القانون ووجوب اشتراك المواطنين في حكم أنفسهم: وذلك من 
حيث أنها انتهت إلى أن كل شيء في الدولة يجب أن مخضع لذلك المشل الأعلى المتجسد في 
شخص الملك الفيلسوف الذي تؤهله معرفته الحقة بكل شيء وما هو خير للناس والدولة 
لتولي هذا المنصب القيادي. وكان من الطبيعي في ظل هذه النظرية أن تكون المعرفة هي 
أساس كل شيء. وبالتالي نحى القانون كلية من الجمهورية المثالية وأضحت الجمهورية بذلك 


2 سررة آل عمران آية: 159. 
ره انظر: مشكلات فلسغية ص 219,. 220 مرجع سابق. 
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بحرد مؤسسة تعليمية فرضت فيها الوصاية الدائمة على أغلبية المواطنين التى يتولاها القائد 
الفلضركه 1 

وبعد أن التهى أفلاطون من تقديم الصورة المثالية للدولة. بحث فيما حوله من 
حكومات فرتبها بحسب اقترابها من هذا الدموذج المشالي وكانت أسبرطة نموذج الحكومة 
الأرستقراطية ا حربية؛ وأثينا نموذج الحكومة الديمقراطية؛ وسراقوصة كانت تمشل حكومة ' 
الطغيان. فهو يقول: إن للحكومات الني أقصدها أسماء معروفة وها هي ذي. إن أولما هي 
الحكومة المشهورة في كريث وأسبرطة؛ وهي الحكومة التى يشيع الإعجاب بها. والثالية في 
الترتيب والمكانة تسمى بالأولجاركية وهي حكومة فيها عيوب عديدة وتليها حكرمة هي 
عكس السابقة» وأعني بها الديمقراطية. وأخيراً حكومة الطغيان التي يظن أنها حكومة مجيدة 
الي تتجاوز الاخيريات جميعا من حيث أنها الداء الرابع والأخير 00 

فقد انتهى أفلاطون من .حصره لأنواع الحكومات والدول المضادة للدولة المثالبة إلى 
ما يشبه فلسفة تاريخية تعتمد على قانون تدهورها من المثل الأعلى إلى الصور الأدنى منه. 
فإذا كانت حكومة الفلاسفة هي الحكومة التى تستند على القوة العاقلة فإن من الحكومات 
الأخرى ما يستند على القوى الأخرى فكأن حكمه على هذه الحكومات مبنى على حكمه 
على الأخلاق التى تسود عند أفرادها ويمكن أن رتب الحكومات المضادة للحكومة المثالية 
على النحو التالي: 


أولاً: التيموقراطية2 أو الأرستفراطية الحربية: 
وتسمى أيضاً مديئة الكرامة”” أي المديئة التي يهتدي حاكمها بالكرامة أو الشرف 
فضيلة النفس الغضبية؛ كالحال في أسبرطة. وهي أفضل دولة واقعية تلي الدولة المثالية في 


(١‏ الظر: الجمهورية فؤاد زكرياء ص 458 مرجع سابق. 
123 أي حكومة الأنفة أو حكرمة الأجاد أي الشرف والمجد. 
3 يطلق عليها كل من الدكتور الأهواني وجميل صليبا هذا الاسم, 
انظر: أفلاطون للاهوائي. ص 39!. وتاريخ الفلسفة العربية. جميل صليباء ص34 
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نظر أفلاطون. وهذا النوع من الحكم يحكم فيه أولئك المتطلعون للمجد والشرف الراغيون 
في تحفيق التفوق والانتصارات فهو حكم الأقلية العسكرية. 

والتيموقراطية فيها يتنحى العقل للحماسة أو القوة الغضبية» ويحدث نتيجة للزيجات 
الخاطئة؛ أن يعقب الحكام نسلا لا يماثل طبيعة آبائه في الأصالة والامتياز ويتولى الحكم رجال 
لا يسعون إلى طلب الحكمة بل يغلب عليهم الحماس للحرب وللقئص ونتجه آماهم إلى 
المجد الحربي''". ولكن بمرور الوقت فإن نزعة الشجاعة التي تغلب لدى الطبقة الحاكمة في 
هذا النوع من الحكومات الذي يلي في افضليته الحكومة المثالية تبدأ في التدهور نتيجة لبعض 
الصفات الى يطورها أبناء الحكام العسكريين حيث يبدأون في استخدام القوة العسكرية في 
الحصول على مكاسب شخصية... .أو بمعنى آخر تبدأ نزعة التملك والرغبة في الحصول على 
الثروة تنمو على حساب الشجاعة؛ وبالتالي تنشأ حكومة جديدة تعرف بالأوليجاركية”. 

أما عن رجل الدولة التيوقراطي؛ فهو صورة مصغرة للمدينة. أنه إنسان قد احتل 
فيه الحزء الغضبي. والانفعالي غير العاقل من النفس مكان الصدارة كما أنه قاسى غيظ 
القلب يحتقر العلم والفلسفة لأنه عاجز عن فهمها. وهو لم يعد مشغوفاً بالمعرفة ولكنه لا 
يزال مولعاً بالمجد أو على الأصح بالمناصب العليا'. 

هذا هو النوع الأول من الحكومات المضادة للحكومة المثالية. وهو تسيطر عليه 
النزعة الغضبية وهو صورة للنموذج الذي كان سائدا في أسبرطة أيام أفلاطون. 


"1 انظر: الفلسفة عند اليونان: ص 224 والفلسفة السياسية. ص26؛ أميرة حلمي مطر. 

2 انظر: الفكر السياسي من أفلاطون إلى محمد عبده.؛ ص66 حورية مجاهد. 

30( انظر: مدل لقراءة أفلاطون ص 168 الكسندر كواريه مرجع سابق وقارن ذلك بالجمهورية حجنا شباز ص 200: 
01 202 
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انً: الأوليجاركية'"': 

هذه هي حكومة القلة الموسرة؛ وفيها يصبح الجميع عبيدا للمال. ويفسر افلاطون 
الانتقال من الدولة التيموقراطية إلى الأوليجاركية حين يضع الملاك قانونا يحددون فيه 
بالاتفاق مبلغا معينا يكبر أو يصغر بحسب قوة المبدأ الأوليجاركى بملع بموجبه أي إنسان م 
تصل ثروته إلى هذا المبلغ من أن يكون له نصيب في الحكم ويتم هذا بالتهديد فإن لم يفلح 
فبالعنف©. 

فالمدينة الأوليجاركية (ليست مدينة واحدة بل مدينتان. مدينة الفقراء ومدينة 
الأغنياء الذين يسكنون نفس الأرض ولا ينقطعون عن التآمر ضد بعضهم البعض. إنها 
مدينة المال» وقد مزقتها العداوة الداخعلية وأصبحث فريسة لصراع الطبقات التى تتكون منها 
ستغدو بحكم طبيعتها دولة ضعيفة ومسالمة لا لحب صادق في السلام وإنئما لداعي الخسرف 
فقطء الخوف من العدو الداخلي الذي يعوق الحكم الأوليجاركى ويعجزه وبين لنا أفلاطون 
الاستحالة المؤكدة لقيام الأوريجاركيين بحرب تضطرهم لتسليح الشعب وهم يخافونه أكثر من 
العدو. وزيادة على ذلك فإن جشعهم سيمئعهم من تكبد نفقات الحرب77. 

هذه هي أرستقراطية الأغنياء ترتفع فيها النظرة إلى الثروة وتقييمهاء وتتغلب فيها 
نزعة حب تملك الثروة نتيجة استخدام القوة وسمة هذا النوع من الحكم الأغنياء فيه 
يحكمون والفقراء ليست هم أية حقوق. فالقانون الأساسي الذي يبنى عليه هذا النوع يحرم 
الففير حتى وإن كان أفضل من غيره في القيادة» وفي هذا النوع من الحكم تزول وحلة المدنية 
ويحل محلها الانقسام والا حلال والتآمر بين الأغنياء والفقراء. هذا هو النوع الثاني من أنواع 
الحكومات الفاسدة التى لا يرتضيها أفلاطون. 


2 تعن في الاصطلاح السياسي كل حكومة تدحصر السلطة السياسية فيها في القلة سواء أكانت أقلية عسكرية أو دينية أو 
الأقلية الموسرة. ويقصد البعض بها حكومة القلة من الأغنياء والتجار والحاكم الأرليجاركى لا يخدم الدولة. وإنما هر 
يتخدم الدولة لتحقيق مآربه الشخصية. 

133 انظر: المدخل إلى علم الياسة بطرس غالي هامش ص 36. وقارن ذلك بالجمهورية فؤاد زكريا ص 466. 

133 انظر: مدل لقراءة أفلاطون السكندركواريهء ص170. ١171‏ ونارن ذلك بالجمهورية ترجمة فؤاد زكرياء ص 467. 
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ثالعاً: الديمتراطية'!": 

الديمقراطية تأتي في تقسيم الحكومات في مرتبة أدنى من الأوليجاركية فهي تتولد 
عنها (فيتم الانتقال من الأوليجاركية إلى الديمقراطية بالثورة التى يقوم بها الفقراء على 
الأوليجاركيين ويساعد الفقراء في ثورتهم النبلاء الذي أفلسهم الأغنياء بإقراضهم أمواهم 
بالربا لينفقرها على ملذاتهمء فيحاولون الانتقام من الأغنياء بإثارة الفقراء عليهم. 

ويشتد الصراع وتشتعل نيران الثورة التى تؤدي إلى قيام الديمقراطية؟ فيعمل حكامها 
القئل والتشريد في الأوليجاركيين الذين قد أضعفهم الترف. ولكن المساواة المطلقة التى لا 
تقوم على أساس من القدرات والمميزات الشخصية سرعان ما تؤدي إلى الفساد. فهذا النظام 
الذي ينادي بالحرية المطلقة سينتهي إلى الفوضىء وستنتكس فيه القيم والأخلاق. فيرى 
الأفراد في التنطع .وعدم الاستحياء جسارة وشجاعة: ولا تستبين المطالب الضرورية من 
غيرهاء ويقل أو ينعدم احترام الناس للقانون ويختفي كل نظام في الجتمع. 

والديمقراطية يصفها أفلاطون بأنها سوق للحكرمات؛ فكل فرد يحيا في ظلها 
بأسلوبه الخاص. وفيها يجد أصحاب المشروعات الحرية التامة للإقدام على الأعمال. رني 
حماها تناكد كل الطباع ... ويفوز بالأصوات فيها أكثر الأفراد طنطنة في تنصيب أنفسهم قادة 
للشعب فلا يحاسبهم أحد عن نشأتهم أو عمن زكاهم. وفي غمرة هذا الزحام حيث يستوي 
الكهل والشاب والغتي والفقير, والحر والعبد في تولي القيادة"”. 

هذه هي الديمقراطية حكرمة الفوضى والحرية المطلقة؛ وحكومة الشعب هي أسوأ 
أنواع الحكومات في نظر أفلاطون؛ فهي حكومة حافلة بالفوضى تقوم على المساوأة بين 
المنساويين وغير المتساويين معاء فهو ينعى على هذه الحكومة الحرية المطلقة بأنواعها فكل فرد 


(17 تتكون كلمة ديمقراطية اشتفاقا من كلمتين هما: الشعب والسلطة. أي الحكومة. وتعني الدمقراطية حكومة الشعب 
معنى أن الشعب له الحق في انختيار حكومته وسيطرته عليها. انظر: الموسوعة السباسية عبد الوهاب الكيالي وكامل. 
زهيري: ط: بيروت المؤمسة العربية للدراسات والنشر 1974م ص275. 

133 انظر: الفكر السياسي الغربي؛ علي عبد المعطي. ص 59؛ وتاريخ الفكر الفلسفي. ج1 محمد علي الوريان. صر 220 
وقارن ذلك بالجمهررية حنا خباز؛ صضص217 وما بعدها. 

133 انظر: افلاطرن. تأليف اوجست ديسء ترجمة محمد إسماعيل محمد بدون طبعة نشرة. 1993م: ص1 13. 
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في ظلها يتطلع أن يترب حياته كما يهوى. فهو يسهب في النتائج المؤسفة لذلك من أن 
المراطنين شيع لا يشكلو وحدة متجانسة كما أن الأجانب وحتى العبيد والنساء لهم حريتهم 
كالمواطنين فهو يقول: في هذا الصدد: 

إن الأب يعتاد أن يعامل أبناءه على أنهم نظراء له فيخشاهم والأبناء يتساوون مع 
أبيهم فلا يعودون يحملون له احتراما ولا رهبة. لأنهم يريدون تأكيد حريتهم ويغدو العيد 
مساويا للمواطنء والمواطن مساويا للعبد. والأجني الدخيل مساويا لهما معا. 

وفي هذه الدولة يخشى الأستاذ تلاميذه ويتملقهم. ويسخر التلاميذ من استاذهم 
ومن المشرفين عليهم؛ وعلى الإجمال فإن الصغار يقفون على قدم المساواة مع الكبار. 
وبنازعونهم في الأقوال والأفعال.. ثم يستطرد أفلاطون قائلاً: أن أقصى ما تصل إليه الحرية 
من تطرف في مثل هذه الدولة؛ هي أن يغدو العبيد من الرجال والنساء الذين يشترون بالمال 
متساويين في حريتهم مع ملاكهم الذين اشتروهم'''. 

كان العبيد في أثينا يتمتعون محرية نسبية نفوق تلك التي كانوا يتمتعون بها ني سائر 
مدن اليونان.. فأفلاطون يحمل بشدة على هذا النوع من الحرية؛ مؤكداً أنه أسوا مظاهر 
الديمقراطية. 


وخلاصة القول: 

يبدو مما سبق أن أفلاطون كان شديد التقد للنظام الديمقراطي لأنه كان المطية التي 
استغلها السوفسطائيون للسيطرة على الحكم وإشاعة الفوضىء في أثينا الأمر الذي انتهى 
بإعدام أستاذه سقراط في ظل الحكومة الديمقراطية. 


رابعاً: الاستبداد أو الطفيان: 
هذا هو النوع الأخير من أنواع الحكومات الفاسدة؛ وهو ينشأ من تسدهور النظام 
الديمقراطي: ذلك لأن التطرف في الحرية لا يمكن أن يؤدي إلا إلى تطرف في العبودية سواء 


4/73 انظر: الجمهورية ترجمة فؤاد زكرياء ص 484. 485. 
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في الفرد أو الدولة. وتتكذا قيضا سكرنة لقان ريع طيدة :بن اللتعومة الامعراطية ال 
أن الحرية المفرطة تولد أكمل وأفظع أنواع الاستبداد. 

بعد أفلاطون حكم الطغاة أسوأ أمثلة الحكم فيقول: إن زيادة الحرية تؤدي إلى 
نقيضها أو إلى العبودية وذلك حين يتولى الحكم طاغية يطلق العنان لشهواته فيكون على 
طرف نقيض من الفيلسوف الذي يسعى إلى الحكمة. وني ظل هذا الحكم يأبى الجميع 
الخضوع لأي نظام أو قانون حتى الحيوانات تثور على أوضاعها إذ يعتمد الطغيان على أسوأ 
أنواع الشهرة شهوة الشر والعدوان فتختفي العدالة من الدولة ويسودها الظلم والتعاسة 
وذلك لأن العدالة يترتب عليها السعادة» ويأخذ أفلاطون يقارن بين سعادة الحاكم العادل 
الفيلسوف وبين شقاء الطاغية ويبدو أن أفلاطون في حديثه عن الطغاة إنما قد تأثر بطغاة 
عصره الفاسديه”). 

هذا الزعيم الطاغية حينما يستولي على الحكم يقوم بتفسيم الأراضي ويلغي ديون 
البروليتاريا - الطبقة الفقيرة - الى تلتف حوله وترى فيه المخلص من استبداد الأغنياف 
ولكنه يحتفظ محماية قوية لكي تقيه شر المؤامرات؛ ويشن حروبا متلاحقة على جيرانه. ولكي 
يواجه هذه الأعباء ونفقات الحروب الباهظة نراه يزيد الضرائب. وينكل بالأغنياء وبالمنافسين 
له والمنتقدين لأعماله. ويشرد المواطنين النضلاء مخافة منهم على سلطانه؛ ويقرب إليه 
المرتزقة والعتقاء والشعراء الذين نفاهم أفلاطون من مدينته المثالية» وينهب المعابد ويستولي 
على أموال الشعب لكي يطعم حراسه وأعوائه فيحس الشعب في الم أنه انتقل من حال 
الحرية إلى عهد الطغيان!2. 

هله هي حكومة الطغيان أسوأ أنواع الحكومات قاطبة وبتعبير أفلاطون أسوأ مرض 
يصيب الدول”. لأنها تغلب عليها نزعة الأنائية وحب التملك وهي النزعة الشهوانية مئلة 


0 انظر: الفلفة عند اليونان أمعرة حلمي؛ ص 3 22. 

1 الظر! تاريخ الفكر الفلسنيء ج1ء محمد علي أبو ريان ص 220 وأيضا دراسات في تاريخ الفلسفة العربية الإسلامية 
عبده الشمالي ص 39. وقارن ذلك بالجمهورية ترجمة حنا خبا. ص217 وما بعدها. 

131 انظر: الجمهررية. نظلة الحكيم وبحمد مظهرء ص130. 
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في فرد واحد كثير الدهاء؛ بمسك بزمام الحكم؛ ويأخذ الناس بالعنف. يقطع رأس كل منافس 
أو نافد له. ويقصى عنه كل رجل فاضل. وهذا هو حال كل طاغية؛ يستولي على العرش 
بالقوة؛ أو بالانتخابات الزائفة. ف ياي عصر كان. وفي أي مكان؟ فأول ما يقوم به التتكيل 
بالشعب» وإقصاء الرجال الفضلاء عنه. ويستعين بالرجال المنافقين له؛ يتخذ لنفسه حماية 
قوية» أو بمعنى آخخر بطائة تقية شر المؤامراتء فهذه نظرة من أفلاطون وأاقعية؛ وهو على حق 
في هذاء لذلك رأى أفلاطون أنه لن يكون هناك خلاص للدولة مسن مشاكلها إلا إذا أصبح 
هذا الطاغية فيلسوفاً ينهض بامجتمع ويعمل على رقيه. 

في هذه اللوحة المنسقة؛ حاول أفلاطون أن يصنف مختلف الأنظمة الفاسدة المطبقة 
في بلاد الإغريق» فهذه الحكومات الأربع التي عرضها أفلاطون إما هي إلا ثموذج لسيطرة 
الشر في المجتمع؛ وتغلب الطبقات السفلى. وقوى النفس السفلى على الطبقات العلياء وقوة 
العقل والحكمة. 

فالتيموقراطية تمثل الشجاعة» وهي فضيلة النفس الغضبية انطلقت من عقالها بدون 
سيطرة العقل» وأمًا الاوليجاركية فهي تمثل نزوات النفس الشهوانية وإيثارها للمال بدون 
. رادع من ضمير أو عقلء فقد أطلق عليها أفلاطون حكومة المال. والفارابي اسم حكمة 
اليسارء أمّا الطاغية فهو رجل غليظ القلب مسلط على الشعب. ينهب أمواله ويضع القيم 
الفاضلة: بحيث يمثئل شر ما في النفس الغضبية والشهوانية من رذائل ثمقوتة. 

وهذا الوصف التاريخي التسلسلي المتتابع عند أفلاطون هو تصنيف معياري مقلع 
بقناع التاريخ. ويقول أفلاطون نفسه: إن ترتيب دخول هذه الأنظمة على المسرح هو 
الترتيب الذي تخيله بالنسبة إلى الفضيلة وإلى الرذيلة فقرة 380 من الجمهورية وإذن فهو م 
يجعل من تصنيفه تصنيفا معياريا بسيطا وما ذاك إلا ليعبر؛ بصورة غير مباشرة» عن الامتياز 
النسبي للنظام الأسبرطي؛ وتفوقه على الديمقراطية الأثينية مع التدليل بأن لا أحصد يضمن 
بسبب الخضوع لفساد مبدأ الصيرورة تحفيق ق الكمال الحقيقي. وهكذا استطاع أن يدمج 
نظريته التشاؤمية عن انحطاط وفساد الحضارات المستندة إلى تطور الصيرورة - وهي نظرية 
قديمة وغامضة في الفكر الإغريقي - بالمعتقد المؤمن بالحقيقة المستندة إلى المثالية ... والبناء 
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الأفلاطوني قد يبدو كمحاولة رائعة لاتخاذ العدالة والعقل ركيسزة لتراتب مزقة التاريخ. 
ولرفع شان الأفكار القيمة التي أفقدها التطور قيمتها وعطلها”''. 


وخلاصة القول: 

تبين لنا من كل ما تقدم أن حير حكومة يراها أفلاطون هي الحكومة اللمثالية - 
حكومة الفلاسفة -- فهو يرى أنه لا يوجد إلا نموذج واحد للكمال. بيئما يوجد في المقابل له 
تماذج متنوعة مضادة له. 

فهو يرى أن السياسة الفاضلة واحدة تسير على أصول وقواعد منضبطة ومراتب 
محكمة من أجل ذلك لا تكون إلا واحدة أما مضاداتها فهي لا بد وأن تتعدد بتعدد أهواء 
وكاميا: 

إذن فقد اتضح لنا مما سبق أن أفلاطون بين في محاورة الجمهورية أنواع الدول أو 
أنظمة الحكم. وجعل أفضل أنظمة الحكم دولته المثالية ثم تليها الدولة التيموقراطية وهي 
تمثل الدولة المثالية حين فسادهاء ثم تليها الدولة الأوليجاركية أو حكومة الأغنياء وتمثل 
الدول التيموقراطية حيث تنحطء ثم تلي الإليجاركية الديموقراطية ثم حكم الطاغية وهذا ‏ 
هو أسوأ أنواع الحكم نأفلاطون بنى نظريته في الحكم على صورة تتابعية يتولد اللاحق منها 
من السابق» ثم إن أساس التفرقة عند أفلاطون بين أنواع الحكومات مادي وليس معنوي. 
وهذا ما سيخالفه فيه الفارابي عند حديثه عن المدينة الفاضلة ومضاداتها فقد جعل أساس 
التفرقة بين أنواع المدن روحي معنوي يتمثل في الغاية التي تسعى المدينة إلى تحقيقها تلك 
الغاية هي السعادة الحقة عند أهل المديئة الفاضلة. وهذه السعادة شروط لا بد من توافرها 
فاختلال شرط منها يجعلها أمام صورة من صور المدن المضادة ها. 


0 انظر: ناريخ الفكر السياسي تأليف جان تهضار وآخخرين ترجمة على مقلد ط: ثانية بيروث - لبنان الدار العالمية 1403ه 
/ 1983م ص32 33. 
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ثانياً: نظرية الحكم في السياسي: 

إذا كانت غاية آفلاطون في الجمهورية هي تكوين الحاكم المطلق - الفيلسوف- فإن 
غايته في السياسي تقترب من هذه الغاية» وذلك يخلفه الحاكم الفيلسوف المثقف إلى جاب 
وجود القانون الذي من شأن الحاكم أن يتخذه وسيلة لإرساء حكمه؛ وهذه نقطة جديدة لم 
يتعرض لا أفلاطون في الجمهورية تعد تطورا في فكره. فهو يبدأ امحاورة بتعريف السياسي أو 
رجل الدولة بقوله إن السياسي فنان أكبر مؤهلاته المعرفة» وهو يشبه الراعي الذي يسوس 
قطيعا من البشر ويدبر أمره. وهو بالأحرى رب الأسرة الذي يدبر شئوئها لخير أفرادها 
ع 

فكل من السياسي ورب الأسرة يعمل لصائح الجماعة وكل ما هنالك أن رب 
الأسرة يعمل لصالح أسرته بينما يعمل السياسي لصائح الجتمع. والواقع أن تشبيه الدولة 
بالأسرة يعني التسليم بنظرية الحكم إذ مؤدى هذا التشبيه أن يخضع جميع المواطنين للسياسي 
رئيس الدولة خضوعا تاما كما يخضع أفراد العائلة لرب الأسرة'”. 

فمن خلال تعريف أفلاطون السابق للسياسي يبرز الفارق بين الحاكم الطافية 
والملك المستنير في هذا الشأن فالطاغية يحكم بالقوة فوما مرغمين. بينما نرى أن الملك 
الصائح أو السياسي له من القدرة الفنية ها مجعل حكمه مرغوبا فيو , 

إذن تناول أفلاطون في محاورة السياسي تعريف رجل الدولة وفرق بينه وبين 
الطاغية؛ وبحث مسألة الحكم من وجهة عملية. وقال إن الرجل السياسي الحفيقي هو 
الفيلسوف الكامل الذي يهدف إلى تلقين الشعب الفضيلة والعدل. 


353 انظر: تطور الفكر السبياسي؛ ج1. جورج سباين؛ ص 89. وتارن ذلك يرجل الدولة لأقلاطون تعريب أديب نصورء 
ص1 

123 انظر: المدخل في علم السياسة. بطرس غالي ومحمود خيري: ص 36 مرجع سابي» شبه أفلاطون السياسي أيضا بالطبيب 
الذي يطلب منه أن يتقيد بكتب الطب ولو كان على درجة من المعرفة تمكنه من كتابة مثل هذه الكتب أو كان هو الذي 
يصنع هذه الكتب. فكيف يطلب من هذا الطبيبء أن يتقيد بقواعد هو الذي وضعها؟ وما زال أنصار الديكتاتورية 
يستخدمون هذه الحجة إلى اليوم. المرجع السابق هامش 035 وأيضاً تطور الفكر السياسي؛ سباين: ص90 نقلا عن 
اوره السياسي ترجمة فاولر . 

13 انظر: الفكر السياسي؛ ج1؛ سباين. ص 91 نقلا عن السياسي فقرة 276ه. 
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ومتى وجد هذا الحاكم الكامل فلا حاجة إلى القانون إذ يجب أن يكون مثل هذا 
الحاكم مطلق غير مقيد بقانون. ولكن هذا الحاكم الأمثل نصديث حرافة أو ما يشبه ذلك 
والناس لا يصدقون أن إنسانا مثلهم يستطيع أن يطبق العدالة تطبيقاً صحيحا بدون أن تنتابه 
نشوة السلطان فيفقد كل عقل وكل صفة إنسانية فيجب أن نعدل عن حلمنا الجميلء وأن 
نقنع بحكومة أدنى وأقرب إلى حال الإنسان؛ هي حكومة قائمة على دستور''". 

فحكومة الفرد في نظر أفلاطون أفضل أنواع الحكومات متى كانت مقيدة بدستور 
يصونها وإذا لم تتقيد بذلك كانت أسوأ أشكال الحكم فمحاورة السياسي تعتير استدراكا لما 
أغفله أفلاطون في محاورة الجمهورية من استبعاد القانون كلية من الدولة المثالية المحكومة من 
قبل الفيلسوف. 


أنواع ا لحكومات في السياسي : 

رأينا أن أفلاطون قسم أنواع الحكومات في محاورة الجمهورية إلى خمسة أنواع أوها: 
الحكومة المثالية وهي أفضل أنواع الحكوماتء تليها التيموقراطية ثم الأوليجاركية ثم 
الديمقراطية ثم الطغيان وهو أسوأ أنواع الحكم. 

أما في محاورة السياسي قام بتقسيم آخر يتلخص فيما يأتي: 


أولاً: الدولة المثالية: ش 

وهي التى يجكمها الفيلسوف أو الفلاسفة وفقا لمشروعه السابق توضيحه لكنها في 
رأيه دولة إلحية» ولذلك فهي من الكمال بحيث لا تتلاءم مع أحوال البشر. وهي تتميز عن 
جميع أشكال الدول الواقعية بأن الحكم فيها للمعرفة. ولا حاجة فيها للقائون. وهذه هي 
الدولة في الجمهورية قد وضعت في المكان اللائق بهاء وهو أنها نموذج ثابت في السماء يحاكيه 
البشر دون أن يبلغوه. 


313 انظر: تاريخ الفلسفة اليونانية للأستاذ يوسف كرمء ص108, 109 نقلا عن محاورة السياسي. 
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ثائياً: الذول الواقعية: 

ستة أنواع ثلاثة منها صالحة تتقيد بالقانون وهي: 
(1) حكم الفرد الذي يتمثل في الملك المستنير. 
(2) حكم الأقلية الاستقراطية. 
(3) حكم الديمقراطية المعتدلة. 

وثلاثة منها غير صاحة لا تتقيد بالقانون وهي: 
(1) حكم الفرد الاستبدادي أي الطاغية. 
(2) حكم الأقلية الأوليجاركية. 
(3) حكم الديمقراطية المتطرفة أو الغوغاء”"'؟. 

واضح من هذا التقسيم أن أفلاطون ركز على سيادة القانون وأن السلطة العليا في 
الدولة لا تكون في يد حاكم حتى لو كان مستيراً ولكن تكون في يد الدستور فأهم ما جاء 
في آرائه الواقعية هو التركيز على القانون: فقد اعتبر أن أساس التفرقة بين الحكومات هو 
التمسك أو عدم التنمسك به. فالحكومات تكون صالحة إذا تهسكت بالقانون» وفاسسدة إذا 
تخلت عنه. فافلاطون يحبذ أنواع الدول التى تتقيد بالقانرن. وذلك لأن القانون في نظره يحد 
من طبيعة الفرد الذي يميل بغريزته إلى الشر وإلى النفع الشخصي. 

ويتضح كذلك من تقسيم أفلاطون للدول في السياسي أنه ابتعد قليلا عسن الموشف 
الذي اتحذه في الجمهورية. ويلفت النظر هنا أمران: أوهما: أن الدولة المثالية قد استبعدت 
نهائيا من عداد الدول المستطاع تحقيقها. والأمر الثاني: أن الديمقراطية فد خصت برعاية أكبر 
في السياسي عنها في الجمهورية» فهو هنا يجعل الديمقراطية أصلح الدول التي لا قانون لهاء 


11 انظر: تطور الفكر السياسي؛ سباين ص | 9: 92. وأيضاً الفكر السياسي من أفلاطون إلى محمد عبده؛ حورية مجاهد 
ص 69. 70. وأيفاً الفكر السياسي الغربي. جون باول ترجة محمد رشاد خيس. ص 48. وكذلك المدخل في علم 
السياسة بطرس غالي. ص 036 37. 
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بالرغم من كونها أسوأ الدول الخاضعة للقانون. على ذلك تكون كل من هاتين الصورتين 
للديمقراطية أفضل من الأوليجاركية”!). 

معنى ذلك أنه في حالة التزام القانون يكون حكم الفرد هو أفضل الحكومات يليه 
حكم الأرستقراطية أما في حالة غياب القانون فتكون الديمقراطية أقل وبالا من غيرها 
كالاوليجاركية أو الطغيان. لأن اللطات الحكومية في الديموقراطية موزعة على عدد ككبير 
من الحكام فهي عاجزة من أجل ذلك على تحقيق الخير العظيم أو الشر العظيم إذا ما قورنت 
بالحكومات الأخرى. 


وخلاصة القول: 

إن أفلاطون قد انتهى في هذه الحاورة إلى جملة نتائج من أهمها: إن الحكم عنده فن 
وعلم وتخصص لا بمكن أن يتقنه أو يملكه إلا واحد أو ائنان أو قلة قليلة ممتازة ويستطيع مثل 
هذا الحاكم أن يحكم بلا قوانين ما دام يرجع إلى فنه في السياسة. أما إذا لم يتوفر وجود هذا 
الفيلسوف الخبير بالسياسة فعندئذ نرجع إلى القانون ولعله في هذا الرأي يضع قمهيدا لنظريشه 
الأخيرة في محاورة القوانين!©. 


هذه هي خلاصة نظرية أفلاطون في أنواع الحكومات في جماورتي الجمهورية و 
السياسي فليس بين امحاورتين كبير اخثلاف. إلا أنه في الجمهورية أغفل ذكر القاتون. وجعل 
خير حكومة حكومة الحاكم المطلق الفيلسوف - الذي يجب ألا تغل يده بسيادة القانون بل 
يكون مطلق التصرف في الحكم بما يمليه عليه عقله ومعرفته وهذا النوع من الحكم يمشل 
الدولة المثالية. لكن في السياسي استبعد الدولة المثالية من عداد الدول الواقعية الممكنة 
التحقيق» وجعلها نموذج ثابت في السماء لا تحتاج إلى قانون. وجعل خمير حكومة. حكومة 


.92 .9 1 انظر: تطور الفكر السياسي. ج2: سباين ص‎ ١ 
انظر: في فلسفة السياسة؛ أميرة حلمي مطرء ص29 مرجع سابق.‎ 17١ 
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الفرد المستئير الذي يتقيد بالقانون. فهنا قد جعل للقانون مكانة بعد أن كان لا يعتمد عليه في 
الجمهورية ومن المفارقات أيضا أنه جعل هنا حكومة الدمقراطية أصلح من حكومة 
الأوليجاركية في غياب القانون بعد أن كان العكس في الجمهورية شم إن محاورة السياسي 
تعتبر تمهيداً حاورة القوانين آخر محاورات أفلاطون والتى يهتم أفلاطون فيها بسيادة القانون 
في الدولة. 

وبعد أن اتضح لنا موقف أفلاطون من نظام الحكم يجدر بنا أن نلقي نظرة سريعة 
على نظام الحكم في الإسلام كي يتبين لكل ذي عقل مدى الفرق الشاسع بين نظام سماوي 
ونظام وضعي من وضع البشر. 


نظام الحكم في الإسلام 
أولاً: الشروط التى يجب توافرها في الرئيس الأعلى في الإسلام: 

يطلق على الرئيس الأعلى في العرف الإسلامي اسم الخليفة أو الإمام أو أمير 
المؤمنين هذا الرئيس أو الإمام هو الذي به قوام الدولة والأمة. وهو الذي من أول واجباته 
سياسة الآمة بالعدل وحمايتها ودفع العدوان عنهاء هذا العدوان الذي يكاد يكون طبيعة من 
طبائع البشر. 

ولما كان منصب الخليفة أو الإمام كما يسمى في العصر الحديث بالحاكم الأعللى 
للدولة أكبر منصب في الدولة الإسلامية عني المسلمون العلماء بالفقه السياسي ببيان ما يجب 
أن يتوافر من الشروط في الذي يتولى هذا المنصب الجليل الخطير في نفس الوقت. ولما كنا لا 
نستطيع في هذه العجالة أن نحصر آراء العلماء في هذا الصدد فستكتفي بذكر الخلاصة في هذا 
ا موضوع كي لا نخرج عن المطلوب. 

لا بد لمن يشغل هذا المنصب الجليل من توافر هذه السشروط: الإسلام والذكورة 
والرشد أو التكليف ونعنى بذلك أن يكون الإمام بالغا عاقلا؛ وكذلك يشترط فيه كما ذكر 
ابن خخلدون العلم والعدالة والكفاية وسلامة الحواس والأعضاء من نقص يؤثر في الرأي 
والعمل ولكننا لا نرى أن يشترط فيه أن يكون قد وصل في العلم إلى درجة الاجتهاد في 
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أصول الدين وفروعه فإن له أن يستعين فيما يلزم من هذه الناحية بالفقهاء والعلماء 
المختصين بالفقه وأصول الدين. كذلك لا يشترط أن يكون بلغ من العدالة مرتبة الورع» بل 
يكفي ألا يكون فاسقا مستهتراً وعلى أن يكون حريصا على أن يصل كل إلى ماله مسن 
حقوق, وأيضا لا بد من شرط الكفاية لمنصبه الخطير. بحيث يكون قويا على القيام بأعبائه. 
من حراسة الدين و حمايته» وجهاد الأعداء وسياسة الأمة وتدبير مصالحها كما ينبغي شرعاء 
وأن يكون حسن الرأي والتدبير والشجاعة وسائر الصفات التى هي من الكفاية بسبيل. 

وأخيراً نرى أن شرط النسب القريشي واجب شرعاء وذلك لما صح عن الرسول 2 
قوله: الأئمة من قريش' ولاجماع الأمة عليه في القرون الأولى من تاريخ العسرب والإسلام. 
ولأن العصبية الغالبة كانت في ذلك الزمان لقريشء وكان الناس تبعا لها حين ذاك - ولكن 
نرى هذا الشرط غير واجب الآن وذلك لآن الأحكام يجب أن ترد إلى عللها. والحكم كما 
هو معروف يتبع علته وجودا وعدماء وقد زالت منذ قرون طويلة ما كان لقريش من 
العصية القوية. والنفوذ الغالب وأصبحث العصبية والنفوذ لغيرها فلا معنى لاشتراط هذا 
الشرط الذي زالت علته”". 


ثانياً: دعائم الحكم في الإسلام: 

يقوم الحكم الإسلامي على دعائم ثلاثة لا بد منها هي: 

أولاً: الشورى فيما يجب المشورة فيه من شئون الآمة العامة: ومصداق ذلك قولله 
5 5 يل كل كان لكر مسبزوبن 0 - 0 عر 2 ؟ 
تعالى: «وَأمرهم شورئ بَيْنَبُمَ 34 ورا كا معو قرت لي وَلَو كنت قظا 

عله ها 0-0 

عَلِيظَ آلقلب لآنقصوا مِنُ حَوْلِكَ فَآَعَف عَنْكِمْ وَآَسْتَغْهِرَ هُمْ وَسَاورَهُمَ فى الأ فَإِذًا 
عَرَّمتٌ فَتَوَكَلَ عَل الله إن آنلَِبُ الْمُمَوكلِينَ 0# فالشورى من أهم الأسس الى يقوم 


''1 انظر: نظام الحكم ني الإسلام للدكتور. محمد يوسف موسى. ط؛ دار الفكر العربي 1383ه / 1963م. ص 68. 69. 
2 سورة الشورى. آية: 08 


3 سورة آل عمران؛ آية: 159. 5 
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عليها الحكم الإسلامي وتدبير شئون الأمة. والرسول #2 كان مضرب المثل في تطبيق مبدأ 
الشورى بين رعيته فكان لا يستبد برأي طالما ليس فيه وحي من اللنه. والصحابة والشابعين 
رضي الله عنهم سادوا من بعده على هذا النهج القويم. 

ثانيً: العدل من الحاكم الأعلى؛ ومن الولاة والعمال الذين من دونه: فالعدل هو 
الأساس المتين الذي يبني عليه الحكم الصالح. ولذلك أوصت به كل الشرائع والقسوانين 
الإلهية والوضعية معا. والعدل الذي يقوم عليه نظام الحكم الإسلامي. ويعتبر حقنا دعامة 
قوية من دعاماته. هو العدل المثالي بين الناس جميعا مهما اختلفت أجناسهم وأديانهم. وهو 
العدل الذي لا يتأثر بالقرابة أو الجاه أو السلطان ولا يتأثر أيضا بالبغض والعداوة» ولذلك 
أمر الله به ونهى عن نقضيه. وهو الظلم والبغي؛ في كثير من آيات القرآن يقول الله تعالى في 
هذا الصدد: «إِنّ هيمر َالْعَدَلٍ وَالإإحسين وَإِيتّآي ذى الْقَرء وَيَنْهَئ عَن الْفَخْشَاٍ 
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َالْمُكر وَالْبَقِي يَعِظكُم لعَلَكُمْ تَذَكرُوتَ4'' ويقول الحمق أيضا: «إن َه مركم 
أن تُوَدُوا الكت إل أَهَلهًا وإذًا حَكَمَمُم بَيِنَ آلئاس أن حَحَكُمُوا بِلْعَدْيِ” فهذا أمر 
من الحق تبارك وتعالى بالعدل بصفة عامة. والآياث من هذا النوع كثيرة جاءت تحث على 
العدل وتنفر من الظلم. 

ثالثا: الاستعانة بالأقوياء الأمناء فيما يجب أن يستعين الحاكم الأعلى فيه والمسثول 
الأول أمام الله والأمة والتاريخ عن شئون الآمة هو الخليفة باعتباره رئيس الدولة ولكن ليس 
من الممكن أن يتولى بنفسه كل أمر من أمورهاء بل من الضروري أن يكون له نواب وحكام 
وولاة وقواد للجيش قضباة. يعيئونه على ما هو بسبيله من إدارة أمور الدولة على خخير وجه 
ومن أجل ذلك. كان عليه أن يمسن اختيار هؤلاء المعاونين وأن يسند كل عمل للأمثل مسن 
يستطيعون القيام به. وآلا يدخل في عوامل الاختيار عامل القربى أو المودة أو الصداقة مثلاء 


13 , ضورة التجل ه90 
2 سورة النساء؛ أية: 58. 
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بل يكون عامل الاختيار هو الحدارة والقدرة وحدهما. ولا بد من إشرافه بنفسه على هؤلاء 
الولاة الذين يعينهم ويكل إليهم بعض الأعمال العامة. فهذا أمر يوجبه الإسلام”"". 

فالحكم الإسلامي قام ويقوم في كل زمان على هذه الدعامة القوية دعامة حسن 
اختيار الولاة مع الإشراف عليهم. والكلام هناعن الحكم الإسلامي»؛ أي الحكم الذي 
يرضاه الإسلام ويأمر به. لا عن حكم بعض الخلفاء والولاة من المسلمين. لأن الإسلام لا 
يرضى إلا الحكم العادل. 


ثالثاً: نوع النظام الإسلامي: 
رأينا فيما سبق أن أفلاطون عدد أنظمة الحكم وبين ما هو فاضل منها وما هو فاسد 

حسب ما تراءى له. فهل نستطيع أن نصف نظام الخكم الإسلامي بأي عنوان من العناوين. 

الذي ذكرها أفلاطون؟ بأن نصفه مثلا بأنه نظام يتوقراطي أي ديني إلمي. أو ملكي أو 

استبدادي أو ديمقراطي بالمعنى الذي عرفه أفلاطون. 

إن ذلك لا نستطيعه بل لا يستطيعه أي باحث منصف يعرف الإسلام حق المعرفة 

ويعرف الحق فيما يقول وبكتب. فإن نظام الحكم الإسلامي أمر غير ذلك كله. 

1- إن نظام الحكم الإسلامي ليس نظاماً تيوقراطيا بمعنى أن الحاكم الأعلى سلطانه من 
الله تعالى» ويجب لهذا أن تخضع له الرعية خضوعا مطلقاء لأن الله هو الذي اختاره 
عن دون الأمة جميعا للحكم كما يريد» ومن ثم فإنه ليس مسئولا أمام الأمة بل أمام 
الله الذي اصطفاه. وهذا النظام كان مطبقا في فرلسا قبل الشورة الفرنسية لأن النظام 
الإسلامي لا يجعل لرئيس الدولة أو الإمام أي صفة إلهية أو حت إلهي في تولي 
سلطته. بل هو يستن من الأمة سلطائه حين تختاره لهذا المنصب الأجلء وهو ليس إلا 
كأحدهم في الحقوق والواجبات؛ وإن كان أثقلهم حملا وتبعات» فهو رئيس مدني مسن 
كل النواحي. 


5 انظر: المرجع السابق المبحث الثاني من الباب الرابع؛ دعائم الحكم؛ ص 177. فهذا كلام مقتبس منه. 
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2- وهو أيضاً ليس نظاما ملكيا: فإن الدولة الملكية يقوم الحكم فيها على أساس الوراثة 
فإذا مات الملك خلفه ابنه مثلا بلا حاجة لبيعة من الأمة .. أما الإسلام فلا يعرف هذا 
النوع» فليس فيه توارث للعرش ومع ذلك؛ فإن لنا أن نرى حكمة إلهية سامية في وفاة 
رسوله المصطفى من غير عقب ذكرء فلعل في هذا إشارة إلى عدم موافقة النظام الملكي 
للوسلام» فإن أغلب الظن أنه لو ترك الرسول 8# ابنا لاختاره المسلمون رئيسا للدولة 
بعد أبيهء ثم اختاروا من بعد هذا الابن ابنه ... وهكذا. 

3- والحكم الإسلامي أيضا ليس أديكتاتوريا أو استبدادياً على تعدد المنظم الاستبدادية 
واختلاف صورهاء فإن الحاكم الأعلى في أي نظام استبدادي لا يضم للقانون. ولا 
معقب لإراداته وسلطانه؛ ولا يقيع للحريات العامة في معناها الصحيح وزناء وهو 
يقوم على القهر والجبروت. وهذا لا ينفق مع نظام الحكم الإسلامي هذا النظام الذي 
يقوم على الشورى بأمر القرآن والرسول؛ كما يقوم على العدل ولو مع الأعداء. 
ويكفل للمواطنين جميعا الحريات على تعدد أنواعهاء ويحقق لهم المساواة في الحقوق 
والواجبات العامة. 

4- الحكم الإسلامي: أخيراً ليس حكما ديمراطيا لا بمفهوم الديمقراطية عند الإغريق 
القدامى» ولا بمفهومها الغربي المعاصر. ذلك أن كلمة الديمقراطية تعبى حكم الشعب 
للشعب والشعب الذي كان له الرأي في الحكم في نظر اليونان القدامى هو طبقة 
المواطنين الأحرار فحسب. على حين أنه في الإسلام هو أبناء الأمة جميعا ذوو الراي 
والتفكير السديد. 


ولأن إرادة الشعب من ناحية أخرى لا معقب لا في النظم الديمقراطية الحقة في 
قديم الزمن. على حين أن إرادة الشعب التى ها اعتبارها في نظر الإسلام هي التي لا تالف 
عن أمر الله ورسله وشريعته فإن الشريعة هي صاحبة السلطان والسيادة العليا. 

ومن ناحية ثالثة؛ فإن كل نظام ديمقراطي يحدد لرئيس الدولة مدة يتولى فيها منصبه؛ 
وبعدها يعزله ليتتخب غيره فيحل مكائه في رثاسة الدولة أو يعاد انتخابه إذا كان دستورها 
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يجيز إعادة انتخابه. أما نظام الحكم في الإسلام فلا يعرف هذاء بل يجيز للومام أن يبقى على 
رأس الدولة ما دام صالخا هذا المنصب الأعلى وقائماً بواجياته. 

إذن لم يكن نظام الحكم الإسلامي في ذلك العهد. نظام حكم مطلقء ولا نظاما 
ديمقراطياً على نحو ما عرف اليونان: ولا نظاما ملكيا أو جمهورياء أو قبصرياً على نحو ما 
عرف الرومان. وإنما كان نظاما عربياً خالصاً بين له الإسلام حدوده العامة من جهة وحاول 
المدلسرة أن علاواانا ين هله دود هن جهة اخزى”". 


وخلاصة القول: 

وفي النهاية لا يسعنا إلا أن نقول: شتان بين نظام الحكم الإسلامي وبين أي نظام 
آخر من وضع البشر فإن الفرق بينهما شاسع والبون كبيرء فإن لكل شيء إذا ما تم نقصان 
والكمال لا يكون إلا لله وحده؛ والدين الإسلامي لما كان هو الدين الذي ارتمضاه الله 
للعالمين ليكون الدين الخاتم جاءت» أحكامه كاملة وشرائعه مستوفية لا نقص فيها ولذلك 
فإن نظام الحكم الإسلامي نظام فريد ليس له مثيلء فهو النظام الإسلامي وكفى, النظام 
الذي غايته حفظ الدين وحراسته؛ وسياسة أمور الآمة بسب شريعة الله ورسوله. وذك 
ليصل بأبناء العروبة والإسلام. بل بالناس جميعا إلى خير الدنيا والآخرة معا. ومن أهم 
الركائز والأسس التى يرتكز عليها الشورى والعدالة وضمان الحرية والحقوق لكافة البشر 
الذين يقيمون بدار الإسلام؛ ويمنع الظلم والبغي والعدوان الذي يقع على أي إنسان بدون 
وجه حق. هذا هو دين الإسلام هو دين العدالة. 

وبذلك نككون قد انتهينا من نظرية الحكم لدى أفلاطون كما أوردها في محاورتي 
الجمهورية و السياسي ونظرية الحكم في الإسلام. والآن نتتقل إلى الحديث عن نظرية 
أفلاطون في محاورة القوانين لنرى الفرق بينها وبين نظريته في الجمهورية والسياسي. 


والله أعلم... 


لد انظر: المرجع الابق. ص 210 وما بعدها. 
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نظرية أفلاطون في القوائين 
(الجمهورية الوافعية ) 


235 


الفصل الخامس 
نظرية أفلاطون في القوانين ( الجمهورية الواقعية ) 


لقد حدث تطور وتغير في نظرية أفلاطون السياسية في السياسي والقوانين عما 
كانت عليه في الجمهورية ففي الجمهورية كان جل اهتمامه هو بناء دولة مثالية يديرها ملك 
فيلسوف. أو نخبة من الفلاسفة وحرص على أن يخضع كل شيء لهذا المثل الأعلى الذي 
جسمه في شخص الملك الفيلسوف. فهو الوحيد الذي يعرف ما هو خير للناس وللدولة. 
وترتب على نظريته هذه أن استبعد فكرة القانون كلية من الدولة المثالية.: وكان هذا التصوير 
متناقض ل تغلغل في عقائد الإغريق عن قيمة الحرية في ظل القانون. من وجوب اشتراك 
المواطنين في حكم أنفسهم. فلذلك رجع أفلاطون أخيرا إلى استعادة مكانة القانون الأدبية في 
تقدير الإغريق. وهي المكانة التي حاول أفلاطون أن يفقده إياها. فاعترف بالقالون اعترافا 
ضمنيا في السياسي' ولكن كوسيلة وأداة بين يدي الحاكم. ثم انتهى في محاورته الأخيرة وهي 
القوانين إلى الاعتراف بالقانون الجماعي الذي ينظم ويسير جمسم قطاعات الدولة ويهيمن 
على الحاكم نفسه. ويدل عنوان المحاورة التي نحن بصدد الحديث عنها على ذلك. 

فالفارق الجوهري بين نظرية الجمهورية ونظرية القوانين هو أنه وفقا للأولى يسئد 
الحكم ني الدولة المثالية إلى رجال مختارين اختيارا خماصا ومدربين تدريبا معيداء ولا يغل 
أيديهم أي نوع من القواعد التنظيمية العامة بينما نجد دولة القوانين خاضعة للقانون الذي 
يسود الحاكم والحكوم على السواء. 

وفي القوانين تراجع أفلاطون عن الكثير من مثاليته التي نادى بها في الجمهورية 
وحرص على تحقيقها مثل شيوعية النساء والأطفال. والملكية الخاصة وحكومة الفلاسفة 
وأشاد بكرامة الزواج والأسرة بل جعل الزواج فرديا حرا غير مقيد بزمن... الخ: ويمكننا أن 
نرجع الأسباب التى حدت بأفلاطون إلى هذا التطور إلى: 
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إحساس أفلاطون نفسه بصعوبة تحقيق دولته المثالية في الواقع الملموس ثم فشله في 
رحلاته المتكررة إلى سراقرسة عاصمة صقلية بهدف تحقيق دولته المثالية في الوافع. فقد رحل 
إلى سراقوسة ثلاث مرات بدعوى من ملكهاء ولبى أفلاطون الدعوة واعتقد أنها فرصة 
ذهبية قد لا تتكرر من أجل تحقيق مدينته المثالية» فأراد أفلاطون أن يحقق عن طريق هذا 
الملك حلم الحاكم الفيلسوف ولكن كل المحاولات باءت بالفشل ففي رحلته الأخيرة يس 
نهائيا من إمكان تحقيق هذا الأمل: وحمله يأسه وفشله في تجاربه على التفكير في مبادئ واقعية 
لحكومة عملية تنفق مع طبيعة البشر هذا من ناحية"''. 

ومن ناحية أخرى يلاحظ أن محاورة النواميس قد كتبت في أواخر حياة أفلاطون 
فكان طبيعيا إذن أن تخلو من تلك الأفكار العالية البى هي دائما من باب وحي الشباب 
والرجولة وأن تكون أقرب إلى الواقع العملي؛ وإلى ما يسمى باسم الحكمة العملية. فمبادئ 
الدولة - كما تظهر في (النواميس) هي البادئ التي يقول بها شيخ عرك الحياة وعرف 
تجاربهاء ثم يئس من مثله العليا فحاول المسالمة ولم يكن هداما ثائرا يحاول أن ينقض بناء 
الجماعة: بل كان مساما يحاول قدر الإمكان أن يتفق مع مقشضيات الواقع وطبيعة 
النفوس الإنسانية» من حيث أنها طبيعة بمازحها الكثير من الشر كما يمازحها الكثير من الخير 
هذا إلى أن طور الشيخوخة بجر وراءه دائما النزعة إلى التصور الساذج. وبالتالي النزعة إلى 
انيم ”7 . 

فلهذه الأسباب عدل أفلاطون عن اللمبادئ التى نادى بها في جمهوريته المثالية من قبل. 
فدولة (القوانين) تختلف عن دولة (الجمهورية) في كثير من الأوضاع وفي الروح العامة التي 
تسودها. فالروح العامة في دولة القوانين تكاد تكون روح دينية مسالمة واقعية. ولكن يجب أن 
نلاحظ هنا أن هذا التصور الذي حدث في نظرية أفلاطون السياسية لا يعني أن أفلاطون 
سلم تسليما نهائيا بأن النظرية التي ذهب إليها في (الجمهورية) نظرية خاطئة وأنها حقيقة بأن 


351 النظر: افلاطون؛ عبد الرحمن بدري. ص 226 وأيضاً الحكمة الأفلاطونية؛ عزت قرني. ص60 61. 
173 أنظر: تاريخ التربية: مصطفى أمين ط: أولى دار المعارف بمصر 1925. ص 80. 
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(فلقد كرر القول بأن هدفه من (القوانين) هو أن يصف الدولة المثالية في المرتبة 
للدولة المثلى» كما كان يربط أحيانا بين هذا القول وبين أقوى ما سطره عن أهمية القانون. 
فالناس بدون القوانين: ( لا يختلفون البتة عن أشد الحيوانات وحشية) - كما قال - ومع 
ذلك إذا ظهر حاكم كفء انتفت الحاجة إلى حكم القوانين: ( إذ ليس ثمة قانون ولا شريعة 
أعظم من المعرفة شأنا) وعلى ذلك يكون أفلاطون قد ظل حتى النهاية مقتنعا بأنه يجب في 
الدولة المثالية حا أن يسود حكم العقل خالصاء متجسدا في الملك الفيلسوف الذي لا يقيده 
قانرن أو عرف. 

ومن امحتمل أن أفلاطون لم يكن قط على ثقة تامة بإمكان تحقيق مثل اعلى كالذي 
كان ينشده ولكنه قد اقتنع مع الزمن باستحالة تحقيق ذلك» فقد كانت الدولة الخاضعة لحكم 
القانون فريسة على الدوام للعجز الكامن في الطبيعة البشرية. وبذلك لم تكن دولة كهذه 
جديرة بان تقف على قدم المساواة مع الدولة المثالية. وقد ذهب أفلاطون صراحة إلى أنه في 
حالة تعذر المعرفة اللازمة لتكوين الملك الفيلسوف يصدق ما يحسه الشعور العام من تفضيل 
الحكومة الخاضعة للقانرن على حكومة يسوسها قوم هم الحكام الذين نعلمهم. نالصلة بين 
النظريتين لا تبعث مطلقا على انرضا. فالمثل الأعلى منطقيا لا تشوبه شائبة؛ ولكنه عمليا 
غير قابل للتحقيق وهذا في حين أن الدولة التى دون الدولة المثلى غير مستحيلة التحقيق 
ولكنها مزعزة الأساس”". 

ومن هنا نستطيع أن نقول أن تواضع أفلاطون وتراجعه أخيرا في (القوانين) عن 
تفاؤله وأمله في تحقيق الدولة المثالية» لم يكن تحليا نهائيا منه عن هذه النظرية واقتناعه بخطئهاء 
فهو لا يزال إلى النهاية مؤمنا بها فهو يرى أنه لابد أن تكون الدولة فاضلة عادلة تبغي نشر 
العدل والفضيلة» وكل ما فعله في دولة القوانين: أن اعتبرها الدولة الثانية في الأفنضلية بعد 
الدولة المثالية» لأن المبادئ التى نادى بها من قبل أسمى من أن يستحقها البشر كما عرفهم. 
فرجوعه عن حكومة الفيلسوف الخيرة إلى تقيد الحكام بالقائرن تنبئ بأنه بعد أن كان يرجو 


1( أنظر: تطور الفكر السياسي١‏ 35 سباين ص 55 6 المدخل في علم السياسة بطرس غالي» ص 35 
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تهذيب أخلاق الشعب على أيدي الحكام المثاليين. أصبح يطالب محماية أخلاق الشعب من 
شر الحكام الواقعين. 

(وهذا يعني أن المبدا الخلقي الذي يقوم عليه تنظيم دولة (القوانين) يختلف عله في 
(الجمهورية) ويمكن القول بأن القانون الآن هو ممثل العقل الذي عمل أفلاطون على جعله 
أسمى ما في الدولة اللمثالية والذي ظل بعده أسمى قوة في الطبيعة. وتبعا لذلك كانت أهم 
الفضائل في الدولة المثالية هي العدالة: وتقسيم العمل؛ والتخصص في الوظائف الذي يضع 
كل إنسان في المركز الذي يصلح له و (يعطيه ماله) بمعنى أن تتاح له فرصة الوصول بجميع 
مواهبه إلى ذروة الازدهار واستثمارها إلى أقصى الحدود. وفي دولة (القوانين) نرى الحكمة 
تتبلور في الفانون - أو قل أنها تتجمد فيه - تذلك كانت أسمى فضيلة في مثل هذه الدولة 
هي الاعتدال أو ضبط النفس. أي الميل إلى التقيد بالقانونء أو روح الاحترام نحو هيئات 
الدولة ونظمها واستعداد المرء لإخضاع نفسه لقواه المشروعة”!". 

وبعد هذه الإطالة السريعة البى تحدثت فيها عن الأسباب التى حدت بأفلاطون إلى 
تغيير خطنه التى سار على نههجها في (الجمهورية) ومدى الفرق بينها وسين خطته في 
(القوانين) نتعرض الآن لبعض الجحوائب التى تناولما أفلاطون في دولة (القوانين) بشيء مسن 
التفصيل الموجز. 


أولا: الناحية الاجتماعية والاقتصادية : 

قسم أفلاطون دولة القوانين تقسيما آخر مغابر للتقسيم الذي بنى عليه دولته المثالية 
في (الجمهورية) وهو تقسيمها إلى طبقات ثلاث تقابل قوى النفس الثلاث وهو ما تعرضنا له 
سابقا فهو يصطنع في دولة القوانين قسمة أخرى ثلاثية كذلك. فيضع المواطنين وعبيدهم في 
ناحية. والصناع والغرباء يحترفون التجارة في ناحية أخرى: وجيشا أهليا في ناحية ثالثة) ©. 


01 تطور الفكر اليامي. مرجم سابق ص 94. وايضا أفلاطون أحبد فؤاد الأهواني ص 63 
7 أنظر: تاريخ الفلسفة اليونانبة: يوسفب كرم ص 109 وأيضا الفكر الياسي. حورية مجاهد ص 271 72 
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وهذا التقسيم أشمل لأنه ينطبق على جميع سكان المديئة. بيد أنه يشبه التقسيم 
السابق ثماما في كونه جامع مانع. وخلاصة هذا التقسيم أنه ينص على أن الزراعة هي المهنة 
الخاصة بالعبيد» والتجارة والصناعة بطبقة الأحرار غير المواطنين أما جميع الوظائف السياسية 
فهي امتياز للمواطنين دون غيرهم. فأفلاطون في تقسيمه هذا ما زال متمسكا بالمبادئ التي 
نادى بها في الجمهورية وهي التفرقة العنصرية واعترافه بسمو الجنس اليوناني على غيره. 
والتقليل من قيمة العمل اليدوي واحتقاره للعبيد وهذه الأمور تكلمت عنها بالتفصيل في 
الفصل السابق ورددت عليها. 

ثم أن أفلاطون تراجم في دولة القوائين عن شيوعية النساء والأطفال والأموال ولو 
أنه ما يزال ينظر إليها باعتبارها المثل الأعلىء إلا أنه أيقن أن تطبيقها متعذر بالنسبة لأناس 
ولدوا ونشاوا في مثل الحال التى هم عليها اليوم؛ فهم لا قبل لهم بها وأنها إنما تصلح 
لموجودات أسمى من البشر. 

ففي دولة القوانين أقر أفلاطون بالزواج الحقيقي وليس زواج الشيوع - سالف 
الذكر- أي اعترف بالزواج المفرد وبالأسرة؛ لكن يجب أن يقيد هذا الزواج تقيدا تاماء بمعنى 
ألا تتم مراسم الزواج إلا باستشارة من الدولة. ولو أن أفلاطون لم ينكر العزوبة؛ فإنه في هذه 
المرة يفرض عقوبات قاسية على من يبلغ سن الخامسة والثلاثين دون أن يكون متزوجاء 
معنى ذلك أن الزواج إجباري. وعلى كل حال فإنه يريد أن يصل إلى شيء من التوفيق بين 
الزواج العام وبين فكرته الأولى عن الزواج. أما الأولاد فهم لا يزالون أولادا للدولة؟ وهم 
ملك الدولة من البداية فعليها أن تعنى بتربيتهي7". 

وهولا يزال عند رأيه في تحديد النسل لكي يوفر لمدينته الحياة الكريمة. فهو لا يزال 
أفقه محصورا في الحدود الضيقة حدود المدينة اليونانية» فهو يذهب إلى حد التشريع بأن الدولة 


1 أنظر: أفلاطون تاليف أوجت دييس ص 148. مرجم سابق؛ ويوسف كرم ص 110. وقارن ذلك بالقوانين ترجمة 
محمد حسن ظاظا ص 4294 مرجم سابق, 
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يجب أن تحتوي على خمسة آلاف وأربعين أسرة فقطء وأن تتخذ الحيطة لمنع تزايد السكان 
لحري 

ونادى أفلاطون في دولة القوانين بعدم تقيد الزواج بأي إلزام اجتماعي أو ديني 
(لأن الأمرجة يجب أن تختلط في الدولة كما يختلط الشراب في الكوب) وأوصى بتدخل 
الإدارة في الشئون العائلية لتنظيمها والإشراف على توجيه العلاقات الأسرية توجيها سويا. 
وحارب حياة العزل بين الأزواج. وم يقر ظاهرة الطلاق أو انفصال الزوجين. لأن ظواهر 
الانسجام والنظام والمساواة مبادئ يجب أن تسود في كل مجتمع وعن طريقها تحقق الوحدة 
الصحيحة في الدولة الكاملة. وبفضل هله الظواهر تستقر المجتمعات وتدوم. 

ومن هنا نستطيع أن نقول: أن الزواج بعد أن كان في الجمهورية المثالية حظورا على 
طبقتي الجنود والحكام. أصبح في دولة القوانين مقدساء ويفرض فرضا على من يبلغ سن 
ال35 عاما فهر إذن إجباري ولم يعد مثروكا للصدف والمناسبات كما كان في (الجمهورية) 
ومن يرغب عنه نفرض عليه عقوبات قاسية؛ ولكنه ظل محافظا على مبدأه القائل بتحديد 
النسل حتى لا يزيد عدد السكان الزيادة السريعة التى تحول دون إسعاد أفراد المدينة. 

وإذا انتقلنا من الناحية الاجتماعية إلى الناحية الاقتصادية لرى أفلاطون يسمح 
بالملكية الخاصة ويعدل عن شيوعية الملكية التي نادى بها من قبل في (الجمهورية) ولكن 
يحض امالك على أن يعتبر ملكه خاصا بالدولة كما هو خاص به. والملكية الخاصة التى سمح 
بها أفلاطون في دولة القوانين قد قيدها بشروط ثقيلة من حيث مقدارها ومن حيث أوجه 
الانتفاع بها متبعا في ذلك بوجه عام نفس القواعد السارية بالفعل في أسبرطة. وقد حدد عدد 
المواطئين جخمسة آلاف وأربعينء لما لهذا العدد من خحصائص عظمى فيما يتصل بالتقسيم 
سواء أكان هذا التقسيم إلى قبائل أو إلى أفراد. ولكي يحتفظ بهذا العدد دائماء يجب أن ينظم 
الزواج على أساس أنه يجب ألا يزيد عدد من يولدون عن هذا العدد واشترط أن تقسم 
الأراضي إلى عدد متساو من القطع يجوز توريثهاء ولا يجوز قسمتها أو نقل ملكيتها فيورث 


“15 أنظر: تاريخ الفلسفة والنظريات السياسية مصطنفى الخشاب ص7!! وايضا علم الاجتماع ومدارسه الخشاب ص1 5. 
2( أنظر: تاريخ الفلسفة والنظريات السياسية ممطفى الخشاب ص 117 وايضا علم الاجتماع ومدارسه الخشاب ص 51 
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المالك نصيبه لابن واحد هو أكبر الأبناء ليضمن ثبات الملكية وعدم ثفتتها أو نقصها عن 
الحد المناسب. ويستهلك الناس محصول الأرض جماعة في ندوات عامة وبهذا يتساوى الناس 
من حيث ملكية الأرض. أما فلاحة الأرض فلا يقوم بها إلا الرقيق» وإن شئت اصطلاحا 
أدق وصفا فهم عبيد الأرض الذين يدفعون أجرها في صورة حصة من غلتها. 

أما الملكية الشخصية؛ من جهة أخرى. فهو يسمح بأن تكون غير منساوية ولكن 
مقدارها محدود. ذلك لأن أفلاطون يحرم على أي مواطن أن يمتلك ملكا شخصيا تزيد قيمته 
على أربعة أمثال قيمة قطعة من الأرض. معنى أنه لا يجوز للفرد أن يتملك من الأموال 
المأقولة اككن عن اربعة نماك ابي نعي العة رقو بزالترضى بن هذا تعدو إن التي 
عن الدولة تلك الفوارق الصارخة بين الأغنياء والفقراء والنى دلت تجارب الإغريق على 
أنها السبب الرئيسي في المنازعات المدنية والواقع مع هذا أن حق الانتفاع بالممتلكات 
الشخصية مقيد يحدود ضيقة تشبه الحدود المقيدة لمقدارها. فالمواطئون لا ينبغي لمم أن 
يشتغلوا بالصناعة أو التجارة» أو أن يكون لأحدهم حرفة أو مهنة. وجميع هذه الضروب من 
النشاط التى لا يمكن الاستغناء عنهاء يضطلع بها الإغراب المقيمون في المدينة أحرارا دون أن 
تكون لهم صفة المواطئين. وللدولة أن تسك عملة رمزية فقط ويحرم أخذ فائدة عن 
الفروض. وقد بلغت هذه القيود حد تحريم حيازة الذهب والفضة. 

وأحالت هذه القيود التى تفتق عنها ذهن أفلاطون, حت المواطن في تملك ملكه إلى ما 
يشبه قصة رجل دعى إلى وليمة فاخرة حتى إذا أتاها لم يجد طعاما""'. 

وبهذه القيود التى وضعها أفلاطون للحد من حرية المواطنين في التصرف في 
ممتلكاتهم, نستطيع أن نقرر أن الملكية الخاصة الذي سمح بها في (القوائين) إن هي إلا مظهرا 
وشكلا فقط أكثر منها واقعا وحقيقة. وليس بينها وبين شيوعية الملكية في العصر الحديث 
كثير اختلاف فالسلطة كلها في يد الدولة وهي صاحبة التصرف. 


(20 أنظر: تطور الفكر السياسي. سباين ص 100, 101. وكذلك أفلاطون عبد الرحمن بدوي ض 228: وكذلك في فلسفة 
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ثانيا: الناحية السياسية : 

رأينا فيما سبق عند حديثنا عن (الجمهورية المثالية»؛ أن أفلاطون كان يضع على 
رأسها طبقة الحكام الفلاسفة» وتسمى حكومة (ارستقراطية) أو الملك الفيلسوف وتسمى 
حكومة (موناركية) أي حكم الفرد العادل وليس بينهما اختلاف فكلاهما حكومة مثلى في 
نظر أفلاطون. بينما تجده في دولة القوانين الواقعية يضم على رأسها مشرعين. والمشرع 
يختلف عن الفيلسوف فالمشرع رجل قد اكتسب الحكمة العملية وبعد النظر من الواقع 
الملموس فحسب. بينما هو بعيد عن المعرفة الفلسفية» أي أن الفضيلة الرئيسية للمشرع هي 
البصر بالأمور. وهؤلاء الحكام يكونون مجالس تشرف عدى تنفيذ القوانين. ولو أن الحكام في 
نظر أفلاطون يجب ألا يمخضعوا لأي قانون كان. ولكنه لم ييأس من تحقيق مدينته المثالية الذي 
يرأسها الحاكم المثالي المتمثل في شخص الملك الفيلسوف الذي لا يتقيد بالقوانين» واقتنع أن 
هذا حلم لا وجود له في عالم الواقع» بل هو نموذج يجب على الدولة أن تحتذى حذوه كي 
تتشبه به على الأقل إن لم تستطع أن نصل إليه. عاد ورجع في دولة القوانين وجعل مهمة 
الحاكم هي المحافظة على القوانين الى سنتء. وأن يمنع كل تهديد وعبث في القوانين فالحكام 
حارسون للقانون فحسب. ولا تسودهم أي نزعة من نزعات التجديد أو الإصلاح 

وأفلاطون هنا متأئر بالكثير من نظم الإغريق. 

وتتوزع هيئات الحكم كما يصورها أفلاطون في (القوانين) على النحو الآتي: 

(ال ميئات) سبع : 

1- حراس الدستور وعددهم 37. يحافظون عليه ويحيلون دون تعديله فهم في الدولة 
كالوسط العادل. يقضون من جهة على مساوئ المواطئنين الذي أفسدتهم الحرية, 
ويقضون من جهة أخرى على تماولات الحكام الذين يسرفون في الاطلاع بالنظام 
الموكول إليهم رعايته. 

2- القواد» وعددهم ثلاثة يعينون الضباط لمختلف فرق الجيش. 

3- مجلس الشيوخ؛ وأعضاؤه 360 يحكمون الإنفاق مع حراس الدستور فيتداولون 
السلطة كل ثلاثين منهم شهراء وفي باقي السنة يعئون بشئونهم الخاصة. وهذا الجلس 
عبارة عن هيئة نيابية استشاربة تعمل على رغبات جمهور المنتخبين. 
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4- الككهنة والكاهنات في عدد يكفي لإقامة الطقوس والعناية بالمياكل. 

5- الشرطة. وتتولى تنظيم الشئون المحلية والإشراف على النظام وشئون الأمن والاستقرار 
الداخلي» وفض المنازعات التى تنشا بين الأفراد. وتقضي على مؤامرات اللصوص 
وقطاع الطرق ومهاترات فاسدي الأخلاق وعماولات المجرمين الآثمين. 

6- (وزير للتربية) ينتخبه الشيوخ لخمس سنين من بين المشهورين بالكفاءة الفلسفية 
والأخلاقية. وهذا يدلنا على أن نظام التربية يستأثر بمزيد عناية أفلاطون, 

7- اغيئة القضائية. وتتألف من محاكم شعبية من ثلاث درجات: محاكم الدرجة الأولى 
وهي محاكم جزئية تتألف من جيران المتخاصمين. وتعرض عليها الخلافات الشخصية 
بين الأفراد. والثانية تستأنف إليها الخصومات التى تعجز المحكمة الأولى عن نضهاء 
والثالئة للحكم في الجنح والجنايات الكبيرة التي تتعلق جخيانة الوطن أو التنكر لآفية 


ادي 


هذا هو خلاصة النظام السياسي الذي انتهى إليه أفلاطون في محاورة القوانين أذ 
فيه بفكرة النظام الدستوري المختلط. الذي يضم بين طياته عناصر ومبادئ مختلفة مستفادة 
من أنظمة مختلفة في بلاد الإغريق وبالأخص النظام الأسبرطي الممثل في النظام الملكي الذي 
يقوم على مبدأ السلطة؛ وإدماجه بالنظام الديمقراطي الآثيني الذي يقوم على مبدا الحرية؛ 
وهذين النظامين: الرئيسيين السائدين في عهد أفلاطون وهما على طرف نقيض فإذا أمكنت 
الموائمة بينهما في نظام واحد تحقق الاستقرار السياسي لذلك حاول أفلاطون أن يجمع ني 
تشريع واحد بين مزايا النظام الملكي في احترام السلطة وتدعيمهاء وبين مزايا النظام 
الديمقراطي في تقديس الحرية وحمايتهاء فاخرج لنا نظاما يعد في الواقع مزيجها من النظام 
الارستقراطي والنظام الديمقراطي. 


2 وأيضا تاريخ الفكر الفلسفي محمد علي أبو ريان ص 226. وقارن ذلك بالقوائين لأفلاطون ترحمة محمد حسن 
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والحق أن أفلاطون أحاط السلطان بضمانات كافية وعيون رقيبة. فضلا عن ذلك 
فإنه أوجب على أولئك النواب الذين وكل إليهم المواطئنون أمر السلطة أن يؤدوا حسابا عما 
تم على أيديهم من جلائل الأعمال؛ وعليهم أن يبرروا ما يلجأون إليه من إججمراءات 
وأعمال. وإذا وقعوا في أخطاء فعليهم وحدهم يقع وزر ما ارتكبواء فقد تحمل المواطنون أمر 
طاعتهم وأسلموا لهم زمام القيادة. 

ويبدوا في هذا الصدد أن أفلاطون يقرر مبدأ سياسيا خطيرا هو مبدأ (مسثولية 
السلطة) فنواب الشعب أيضا مسئولون أمام الشعب مسئولية جنائية وموضوعة نحت مراقبة 
الشعب. وهذه المراقبة الشديدة تقع في أوفات دورية متقاربة. وذهب إلى حد تقرير العقوبات 
الى ينها مقترفوا الأثام؛ إذ يجب تطبيقها بحسب الإجراءات المبينة في القانون. وأوصى بأنه 
متى كانت مسئولية السلطان جدية كما ينبغي أن يكون. ابتعدت هذه الهيئات عن الأطماع 
الخبيثة التى تؤدي بهم إلى جاوز حدودهم المرسومة. ومتى راعى الحكام حدود الواجب وما 
ينبغي أن يكون. والتزم المواطئنون الطاعة ووقفوا على حدود الرقابة فإن هذا الحذر المتبادل 
والخشية المتكافئة تجعل نفوس الفريقين في يقظة بالغة تتحقى معها مصالح المجتمعء ودوام 
استقراره. 

ويرى أفلاطون أن الدولة التي لا تأخذ بنظام مسئولية السلطة إنما تلقي بمصائرها بين 
برائن المصادفة والأهواء وسرعان ما تكون فريسة لعنف الثورات الداخلية والفوضى 
السياسية. وفي هذه الحالة لا تستطيع أن تتلافى النقض الذي بدأ في تشريعها لأن الزمام قد 
أفلت من أيديها وأثقلتها التكبات والكوارث التى تنوء محملها. فالخير كل الخير في اتقاء هذه 
الفوضى بتنظيم رقابة قعالة”'". ١‏ 


0 أنظر: ناريخ الفلسفة والنظريات السياسية: مصطفى القشاب؛ ط لحنة البيان العربي طبعة أولى عام 1953م ص 13! 
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ثالثا: النظام التربوي: 

تختلف خطة التربية في (القوانين) عنها في (الجمهورية) بعض الاختلافات فقد كانت 
التربية في الجمهورية مقسمة بحسب من يتلقون التربية من حيث الطبقة الى يتتسبون إليها: 
فللحكام تعليم غير تعليم رجال الجيشء. وعامة الشعب. أما هنا فالتعليم عامء فلم يكن فيه 
مكان خاص للتربية العالية الفلسفية ولا لدراسة المنطق؛ وأصبحت التربية في أعلى منازها لا 
تتعدى دراسة الرياضيات والموسيقى والألعاب الرياضية وفي هذا نجد أثر النزعة الفيئاغوررية 
النىي سادت فكر أفلاطون في آخر أطوار حياته واضحة كل الوضوح فهو يقول: أن 
الرياضيات ضرورية يجب تعلمهاء لأنها مصدر الانسجام؛ والانسجام مصدر الخير فيجب 
إذن من أجل هذا أن يعلم الناس شيئا من الهندسة والفلك والحساب”'. 

فقد ترك أفلاطون في (القوانين) عقيدة الحقائق العامة البى دعت إلى قصر التربية 
والحكم على طائفة خاصة من الناس هي طبقة الفلاسفة. وذهب إلى جعل التعليم حقا 
مشتركا ومتمائلا بين جميع الطبقات على السواء. (فإذا كانت الجمهورية قد استبعدت طبقة 
الشعراء لما الهم من أثر سيئ في الأخلاق, فالقوانين قد استبعدت إن لم تكن أهملت طبقة 
الفلاسفة؛ فهو ئيس فيها مكان للتعليم العالي الخاص بالفلاسفة ومن ناحية أخرى إذا كانت 
تفاصيل خطة افلاطون التربوية في القوانين أقرب إلى الواقع منها في (الجمهورية) إلا أنها 
تمثل مدى الارتباط بين العناصر الأثينية والاسبرطية أكثر من أن تكون تقليدا لهماء فتعليم 
الجنسين والمطاعم العامة والصبغة العامة التي اصطبغت بها المدارس ومراقبة الحياة الخاصة 
مراقبة دقيقة - كل هذه الأشياء تنتمي للتربية الأسبرطية. أما الروح الأدبية والفلسفية التي 
بئى عليها المنهاج فهي من التربية الإثينية”. 

ومن هنا نستطيع أن نقول أن خطة التربية في محاورة القوانين لهي نفسها خطة التربية 
في (الجمهورية)» إذ استبعدنا من خطة (القوانين) ما يتعلق بالتربية العالية الفلسفية الى يؤخذ 


100 أنظر: أفلاطون. عبد الرحمن بدوي ص 229, وأيضا تاريخ التربية مصطفى أمين ص 87 بتصرف. وقارن ذلك 
بالقوانين ترجمة محمد حسن ظاظا الكتاب السابم الخاص بالتعليم ص 317 وما بعدها. 
123 أنظر: تطور النظرية التربوية صالح عبد العزيز ص 152 مرجع سابق. 
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بها الشباب بين سن العشرين إلى الخامسة والثلائين من أعمارهم. فالصورة العامة واحدة من 
حيث أن التعليم إجباري على الجنسين في كلا الخطتين. ثم إن خطة التربية في (القوانين) 
خطة جامعة لمحاسن التربيتين الإسبرطية والآثينية السائدتين في زمن أفلاطون نهر في 
(القوانين) يعد من الحافظين الذي يدعون إلى الرجوع إلى القديم ولكن بعد إصلاحه 
وتهديبه. 


رابعا: الناحية الأخلاقية : 

أما في ميدان الأخلاق فالفضائل لا زالت هي الفضائل القديمة:؛ لكنها قد فهمت 
هذه المرة وفسرت تفسيرا يختلف عن التفسير السابق اختلافا كبيرا. فالحكمة ليس هي 
الفلسفة العالية أو التأمل الخالص بل هي البصر بالأمور والإحساس بالواقم العملي. 
والشجاعة أصبحت مزيجا من الحذر والجرأة والعفة أصبحت أخذ الشيء من ملاذ الحياة في 
كثبر من التصوف والزهدء أما العدالة وهي الفضيلة الجامعة بين كل هذه المعاني فترجع في 
النهاية إلى شيء من الحدوء الذي يسود النفس بتقديرها للأمور ووزنها للأشياء وزئا صحيحا 
عدن للواقع كل يعنات!1". 

هذه هي أهم نظريات أفلاطون السياسية في (الجمهورية) و (القوانين) يلاحظ فيها 
أن أفلاطون قد ربط بين علمي الأخلاق والسياسة فالفرد في حاجة إلى الجماعة لعدم 
استغنائه بنفسه وليصل لغايته من السعادة فلما كانت الفضيلة غاية الفرد؛ فهي أيضا غاية 
الدولة. ولما كان النظام والانسجام بين قوى النفس الإنسائية غاية للنفس» فهو أيضا غاية 
الدولة عند أفلاطون. 

إذن فهناك علاقة وثيقة العرى لانفصام ها بين السياسة والأخلاق لدى أفلاطون ثم 
إن السياسة وإن كانت قد ارتبطت بالأخلاق لدى أفلاطون. فإنها تظل كما هي مميزة في 
ذاتها ولا خواصها الذاتية ووسائلها الخاصة مستقلة إلى حد كبير بمبادئها وغاياتها. (فليس 


أنظر: أفلاطون؛ بدوي ص |23. 
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من الخطر على هذين العلمين أو على أحدهما أن يرتبط بالآخر. غير أن الأخلاق في نظره 
هي المثال السامي الذي ترمي السياسة إلى تحقيقه في الدولة. وعليها أن تنخذ افضل الوسائل 
لتحتذي هذا المثال بالتمام. والحق أن أفلاطون كان أخلاقيا في بحوثه اكثر منه سياسياء لأن 
مبدأه الأخلاقي واضح جدا وهو أن فكرة الخير الأسمى هي الغاية الحقة للأفعال 
الانياكة 1 

هكذا ربط أفلاطون السياسة بالأخلاق. والأخلاق بالسياسة ثقة منه بأن في ذلك 
الخير كل الخبر. وأعتقد إلى هذا الحد على حق. فما أتى العالم بالكوارث التي تتجرع منها 
الآلام إلا حين رأى الساسة النفعيون قصاروا النظر فصمل السياسة عن الأخلاق وبناء 
سياساتهم لبلادهم على نفعية سافرة وأثانية بغيضة) . 


وخلاصة الشول: 

إن السياسة عند أفلاطون ليست إلا امتدادا للأخلاق. بل إن غاية الأخلاق عنده 
هي المدينة. وليس الفردء فالفرد صورة مصغرة من الدولة» والدولة هي صورة مكبرة للفرد. 
هذا هو الطابع العام للسياسة عند أفلاطون. وفلاسفة اليونان جميعا كانوا يرون أن الأخلاق 
والسياسة مرتبطان ارتباطا وثيقا فما دام الفرد يحيا في مدينة فإن سلوكه الأخلاقي يجب أن 
يتفق ويتمشى مع مطالب الجماعة وحياتها ومن هنا لم تكن لدى أفلاطون تفرقة واضحة بين 
السياسة والأخلاق. 

(هذه هي أهم نظريات أفلاطون تلك التي أحدثت حركة فكرية ونقدية 
واسعة النطاق. لا سيما نظريته في التدشع “جتماعية النى حظيت بأكبر قدر من الهجوم 
والتجريح والنقد اللاذع... ويلاحظ أن المبدأ الأساسي في دراسات أفلاطون هو: (الغاية 
تبرر الوسيلة.. فمن أجل الخصول على دولة قوية شبه الدولة بالفرد وراح يبحث عن 
نوع من الحكام المثاليين ووجدهم في الفلاسفة... ومن أجل انتشال المرأة من المستوى الحطيط 


17 ألنظر: تاريخ الغلسفة والنظريات السياسية مصطفى الخشاب ص 21! 
133 أنظر: تاريخ الأخلاق محمد يوسف موسى ص 85 مرجع سابق. 
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الذي كانت تعيشه في عصره ألغى الفروق بين الجنسين أثناء التنشئة الاجتماعية. وأتماح 
للمرأة فرصة الصعود إلى المستويات التربوية العليا وتقلد المناصب الرئيسية حتنى ولو 
كانت مناصب عسكرية. وليس في ذلك غرابة من وجهة نظر أفلاطون؛ على اعتبار أن 
المرأة الأسبرطية اشتركت في الحروب مع الرجال كتفا بكتف. ولكي يضمن تفرغ الحراس- 
بكل كيانائهم لوظائفهم- جردهم من حقوقهم في الملكية وفي تشكيل الأسرة وأخحضم 
الملكية والنساء والأولاد للنظام الشيوعي» حتنى يصل إلى الحارس الأمثل الذي اعتبره 
ضرورة من ضرورات المديئة المثالية وقد تجاهل أفلاطون بذلك الحاجات - الدوافم - 
الإنسانية في تلك النجالات وضرورة إشباعهاء وإن لم يحرم باقي أفراد الشعب من فرصة 
اا 

وإزاء هذا النقدء عاد أفلاطون في محاورته الأخيرة (القوانيسن) إلى الواقع 
الملموس وأقنعته التجارب بأن الدولة المثالية التى ينشدها دولة لا يمكن أن تحقق إلا على 
يد الآههة أو أبناء الآلمة أما البشر فليس في وسعهم أن يحققوا المبادئ التي بينها ني 
(الحمهورية) ولهذا رأى أفلاطون من الواجب عليه أن ينزل من هذا المستوى العالي إلى 
مستوى الواقع» فيحاول قدر المستطاع أن يصور للناس فقائل الدولة الجديدة على أساس 
الواقع ووفق طبيعة النفس الإنسائية كما هي بما طبعث عليه من شر وفساد فقام بتعديل كثير 
من آرائه في دولته المثاللة مثل الشيوعية فقد تخلى أفلاطون عن شيوعية الأموال والأطفال 
والنساء. فأشاد بالنظام الأسري ودعا إلى عدم الطلاق. أو الانفصال بين الزوجين حتى 
يمكن ضمان الاستقرار الاجتماعي في المجتمع مع ضرورة احترام السنن الاجتماعية باعتبارها 
الدستور غير المكتوب كما أرجع للقانون قدسبته ومكانته كما عهدها الإغريق» ولكن الشيء 
الذي يجب ملاحظته هنا أن وجود دولة (القوانين) الوافعية بعد دولة (الجمهورية) اللمثالية 
ليس معنى ذلك أن أفلاطون قد أنكر دولته المثالية ولكن كل ما هناك أله رأى أنها أكثر 
مثالية من أن يستوعبها الأفراد غير المثاليين وبالتالي أراد أن يقدم لهم صورة جديدة تتفق مع 
الواقع» مع جعله دولته المثالية مثئلا أعلى يجب أن يسعى الناس إلى تحقيقه قدر المستطاع. 


00 أنظر: التغكير الاجتباعي نشاته وتطوره. زيدان عبد البافىي ص 50 عرجع سابق. 
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فهي نموذج يجب على الدول فيما يرى أفلاطون أن تحتذي حذره حتى تصل إلى حالة أو 
نموذج قريب منه قدر المستطاع كما أن هذه الدولة تعد مقياسا لقياس مدى صلاحية 
الدول القائمة. 

هذه هي أهم المسائل السياسية التي عالجها أفلاطرن في مؤلفاته. وقد أحدثت 
نظرياته هله حركة فكرية واسعة النطاق وثوفر الباحثون على دراستها وبحثهاء فقد أثرت 
أفكار أفلاطون حول (جمهوريته) ني العالم الإسلامي؛ حيث عرف الفارابي جمهورية 
أفلاطون وتأثر بها في مديتته الفاضلة. كما تأثر أيضا القديس (أوغسطين) 7" في مديئة الله. 
ومع عصر النهضة بعثت (جمهورية) أفلاطون حيث كتب 0توماس مور) © يوتوبياء دعا فيها 
إلى بعض ما جاء في الجمهورية من شيوعية في الأموال؛ وطالب بتعميمها على جميع 
الطبقات. وفي العصر الحديث تأثر به (ييكون) ”” في أطلنتس الجديدة؛ و (كامبائلا)”" في 
دولة الشمسء وبهذه المبادئ الحديئة الى دعا إليها أفلاطون يمكن أن نراه حيا بافكاره على 
مدى مئات السنين التي خلت على كتابه (الجمهورية). 

وبهذا القدر نكون قد التهيئا من الحديث عن جمهورية أفلاطون ونرجو الله أن نكون 
قد وفقنا في أثناء تصورنا لآراء أفلاطون المتعلقة بها. 


واللّه أعلم.... 


210 هو رسان أوغسطين هو من رجال القرنين الرابع والخامس الميلادي (430-354). 

. . توماس مور: وضع كتابا عام 1516م عنرانه ' نظام جمهورية جزيرة يوتوبيا الجديدة قد ضمنه كثيرا من الآراء. والأفكار 

الخيالية التي تدلنا على أنه كان يرمي إلى بئاء دولة فاضلة على غرار حمهررية أفلاطرن. درلة تتودها الفضيلة وئعمها 

العدالة وتتحقق فيها الماواة الكامئة ويحكمها العقلاء والكيراء. 

43 هر فرنسيس بيكون (1561 - 1526) الف كتاب اطلنتس الجديدة أو مديئة العلم الفاضلة وصور فيه جماعة يسيطر 
عليها العلم. وتقوم بينهم الحبة مقام التحاسد والتنابك.. الخ» أنظر تاريخ الفلسفة والنظريات السياسية للخشاب ص 
5756 

2-14 هو توماز وكمبانا (1568 - 1639) ألف كتابه (مدينة الشمس» تخبل فيه مديئة اكنشفها ملاح من أهل جنره ويعيش 
فيها الناس عيشة هادثة وجميلة؛ ويمكمهم ملك عادل يمى الشمس وهو قوة ميتافزيقية وهو أكثر أهل الديئة علما 
وفوة وأحبهم للعدل والفضائل...الخ. أنظر تاريخ الفلسفة والتظريات السياسية المنشاب ص !35 سنة 1353. 
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الخائمة 


بعد أن انتهينا من دراسة جمهورية أفلاطون تبين لنا أنه كان يطمح إلى تأسيس جتمع 
مثالي فاضل تسوده الحكمة» وتشيع فيه الطمانينة ويعمه السلام. والحبة والتعاون بين أفراده 
كي يصل إلى الغاية المرجوة من وراء هذه الأمور وهي السعادة؛ ولكن كانت النتيجة في 
النهاية أن باء بالفشل في تحقيق أمنيته وحلمه الذي كان يحلم به. وهو بشاء مجتمع مثالي في 

أرض الواقع. 

وأهم نتائج البحث تتمثل في النقاط الآنية: 

1- وجد أفلاطون في عصر يموج بالفتن والصراعات الداخلية والتمزق السياسي. والحروب 
الطاحنة بين المدن الإغريقية والمان المجاورة لماء فلذلك سعى إلى وضع أصول مجتمع 
مئالي فاضل. 

2- بدأ أفلاطون مثاليا كما شاهدنا ذلك في الجمهورية ورجع إلى الواقع في الطور الأخير من 
حياته كما لاحظنا ذلك في ' القوائين. 

3- هناك صلة وثيقة بين السياسة والأخلاق في فلسفة أفلاطون فلذلك لا يمكن فصل 
أحدهما عن الآخر. فالفضيلة هي الركيزة الى يرتكز عليها امجتمع الفاضلء فلذلك يجب 
على الحاكم أن يلقنها لمواطن مجتمعه المثالي. 

4- إن الغاية المنشودة من وراء الاجتماع الفاضل الذي يقوم على التعاون هو بلوغ السعادة. 

5- الرئيس الفاضل هو قلب الدولة في نظر أفلاطون. وعليه تتوقف إدارتها واستقرارها 
وسعادتهاء ومن أجل ذلك اهتم أفلاطون بوظيفته الخطيرة. 

6- يرى أفلاطون ضرورة أن يحكم الفلاسفة أو يتفلسف الحكام. 

7- يرى أفلاطون ضرورة الاجتماع البشريء فالإنسان لا يستطيع أن يعيش بمفرده. بل لابد 
من أن يعيش في مجتمع يسوده التعاون. إذ أن التعاون - في نظره - مبنى على الطبيعة. 
8- يرى أفلاطون ما للتربية والتعليم من أثر فعال في تنشئة مجتمع فاضل وف تنمية مواهب 

الأفراد وإصلاح الفاسد منها. 
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9- تحدث أفلاطون عن مضادات الدولة الفاضلة» وأنظمة الحكم الفاسدة» وهذا من أهم 
الوسائل التى تميز النموذج الفاضل للدولة المثالية. 

0- يرى أفلاطون أن الجمهورية المثالية لابد وأن تقوم على النظام والترتيب بين أفرادها. 

1- قسم أفلاطون جمهوريته المثالية إلى ثلاث طبقات:وفق تقسيمه لقوى النفسء طبقة 
الحكام وتوازي القوة العاقلة» وطبقة الجنود وتوازي القوة الغضبية» وطبقة العمال 
وتوازي القوة الشهوانية. 
هذه الطبقات الثلاث يمنع عليها أي تداخل لأن ذلك قد يؤدي بالانسجام في تنظيم 
الدولة في نظر أفلاطون. فالجحدود بين الفلاسفة الحكام والجنود والعمال» حدود ثابتة لا 
يحق لأي طبقة حتى التفكير بتغير وضعها الاجتماعي. والانتقال إلى طبقة أرقى. لأن 
الطبيعة قد قضت بذلك في نظر أفلاطون. 

2- لقد نادى أفلاطون في جمهوريته المثالية بشيوعية النساء والأطفال والأموال بين طبقة 
الحراس» وجعلها من أهم الأسس النى ترتكز عليها الجمهورية المثالية. لأنها في نظره 
تحسم النزاع والشرور بين طبقات امجتمع. 

3- لا يسلم أفلاطون قيادة 'جمهوريته المثالية ' للفيلسوف الحاكم وإن بلغ الذروة في العلوم 
النظرية» ما لم يطلقه حمس عشرة سنة في مجتمعه الواسع يتمرس فيها على الوظائف 
الصغيرة» حتى يعود بعدها إلى الحكم وقد كسب المعرفة العملية والمران. 

4- جعل أفلاطون المرأة' في جمهوريته المثالية مساوية للرجل في سائر الحقوق والواجبات». 
فقد تكون المرأة فيلسوفة وحاكمة. وقد تكون جندية. وقد تكون عاملة» محجسب قدراتها 
التي تؤهلها لشغل وظيفتها الجديرة بهاء فالمرأة في الجمهورية تتمتع بحرية مطلقة حتى ولو 
كانت على .حساب عرضها وشرفها. 

5 المجتمع الفاضل في نظر أفلاطون هو ما كان محصورا في نطاق مدينة واحدة. ويجب ألا 
يتسع عن ذلكء بل ذهب إلى تحديد عدد الأسر في دولته المثالية ب 5040 أسرة؛ فهو يرى 
أن الحياة السعيدة الصالحة لا يمكن أن تتحقق إلا في إطار دولة المديئة: الدولة الإغريقية. 
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6- إن المجتمع الفاضل الذي تصوره أفلاطون فيلسوف الإغريق لا يتوافق مع اجتمع 
الفاضل في نظر الإسلام, إذ أن امجتمع الفاضل في الإسلام هو امجتمع الواقعي. الذي 
يتحقق في ارض الواقع المثالي في مبادئه وقيمه؛ وليس المجتمع الخيالي الذي تصوره 
أفلاطون. 

الجتمع الفاضل في الإسلام هو الذي يتمسك فيه أفراده بما ورد في الكتتاب والسنة 
النبوية المطهرة؛ من أواآمر ونواهي» وعبادات ومعاملات وآداب. 

الجتمع الفاضل في الإسلام هو الذي تسوده المبادوئع السامية مثل العدل والمحبة 
والتعاون والسلام والمساواة واحترام كرامة الإنسان» هو الجتمع الذي يوده الأمر بالمعروف 

والنهي عن المنكر. 

امجتمع الفاضل في الإسلام هو الذي تسوده الفضيلة وتقبر فيه الرذيلة» ولا شك أن 
أم الفضائل في الإسلام هي التقوى . 

الجتمع الفاضل في الإسلام هو الذي يطبق فيه مبدأ الشورى الذي هو الركن 
الحصين في نظام الحكم في الإسلام فحين يتحقق مبدأ الشورى لا يستبد حاكم برأيه مهما 
كانت مكانة هذا الحاكم. فسيد الخلق محمد صلوات ربي وتسليماته عليه؛ كان كثيرا ما 
يستشير أصحابه - رضوان الله عليهم أجمعين- في الأمور التي ليس فيها وحي؛ ويدزل علي 

رأي بعضهم ما دام موافقا للصواب. 

هذا هو المجتمع الفاضل في نظر الإسلام؛ هو المجتمع الواقعي وليس المجتمع الخيالي, 

الذي تصوره أفلاطون؛ وشتان بين هذا وذاك. 

وللّه الحمد من قبل ومن بعد. 


جامعة الأزهر. 
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فائمة المراجع والمصادر 


1- القرآن الكريم جل من أنزله 

2- أفلاطون من نوابغ الفكر الغربي - د/ أحمد فؤاد الأهواني - دار المعارف بمصر. 

3- أفلاطون من نوابغ الفكر الغربي - أوجست ديبس ت محمد إسماعيل القاهرة 1930. 

4- أفلاطون في سبيل موسوعة فلسفية - د/ عبد الرحمن بدوي - النهضة المصرية 1986 

5- أفلاطون. خلاصة الفكري الغربي - د/ مصطفى غالب -- القاهرة 1964 

6- أفلاطون والفضيلة - الجلو شيكوني - ت ميز سفبين - دار الجيل 1986م. 

7- أعلام الفلسفة وكيف تفهمهم - هنري توماس ت متري أمين - دار النهضة العربية 
4م 

8- آراء أهل المديئة الفاضلة - الفارابي - صبيح ب د. 

9- إخبار العلماء بأخبار الحكماء - القفطي - السعادة 1326ه 

0- أسس الفلسفة - د/ توفيق الطويل - ط دار النهفة العربية 1976م. 

1- الأدب اليوناني القديم - س. م باورء ت محمد علي زايد وأحمد سلامة - دار القومية 
العربية. 

2- الأخلاق بين الفلسفة والإسلام . د/ عبد المقصود عبد الغنى - القاهرة 1987م. 

3- الأخلاق إلى نيقوما خوس - أرسطو طاليسء ت أحمد لطفي السيد دار الكتب المصرية 
14م 

4- الأخلاق بين الفلسفة وعلم الاجتماع - د/ السيد محمد بدوي دار المعارف 0م 

5- أساطين الفكر السياسي والمدارس السياسية د/, حسن شحاتة سعفان- النهضة المصرية 
09م 

6- الإسلام دين الاشتراكية- غخبة من الأساتذة - الدار القومية 1960م. 

7- الأدب اليوناني القديم - د/ علي عبد الواحد وافي - دار النهضة المصرية 1979م. 
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8- الأسرة والجتمع- د/ علي عبد الواحد وافي - دار إحياء الكتب العربية 1948م. 

9- الإسلام فطرة الله - د/ محمد البهي- افيئة العامة لشئون المطابع 1976م. 

0- الإسلام والشيوعية- نخخبة من المشايخ- وزادة الأوقاف 1976م. 

1- الأصول اليونانية للنظريات السياسية في الإسلام - د/ عبد الرحمن بدوي- النهضة 
المضئرية: 

2- الإسلام وبناء ا مجتمع الفاضل - د/ يوسف عبد اهادي الشالي البحوث الإسلامية 
2م 

3- بحوث في الوسلام والاجتماع -- د/ على عبد الواحد وافي - دار النهضة 7م 

4- بروتاجوراس لأفلاطون -ا ت د/ عرت قرني - القاهرة 1982م. 

5- تاريخ الفلسفة - د/ محمد علي مصطفى وأحمد عبده - ال رحمانية بمصر 1933م. 

6- تاريخ الفلسفة اليونانية - يوسف كرم - 4 لحنة التأليف والترجمة 1958م. 

7- تاريخ الفكر الفلسفي د/ محمد علي أبو ريان - 1 دار المعارف 1961م. 

8- تاريخ العلم -- جورج سارتون؛ ت لفيف من العلماء - 3 دار المعارف 1978م. 

9- تطور الفكر السياسي - جورج سابين» ت جلال العروس - دار المعارف 1954م. 

0- تاريخ الفلسفة الغربية - برتراندرسل» ت ذكي نجسب - لجنة التأليف والترجمة 
4ام. 

1- تاريخ المذاهب الفلسفية - سالئتلانا- مغخطوط مصور يجامعة القاهرة. 

2- تلبيس إبليس - للإمام ابن الجوذي البغدادي - دار إحياء الكتب العربية 1986م. 

3- تاريخ الأخلاق د/ محمد يوسف موسى - 3 دار الكتاب العربي 1953م. 

4- التفكير الاجتماعي نشأته وتطوره د/ زيدان عبد الباقي - القاهرة 1972م. 

5- تاريخ الفلسفة والنظريات السياسية د/ مصطفى الخشاب - لجنة البيان العربي 
3م 

6- تاريخ الفلسفة السياسية د/ علاء حمروش - دار التعاون 1986م. 
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7- تطور النظرية التربوية د/ صالح عبد العزيز 2 دار المعارف 1964م. 

8 تاريخ التربية 1/, مصطفى أمين - 1 دار المعارف 1925م. 

9- تاريخ الفلسفة العربية الإسلامية - أ/ عبده الشمالي - 5 دار صادر بيروت ب د. 

0- الترغيب والترهيب - للومام المنذري - دار التراث بالقاهرة ب. د. 

1- تاريخ الفلسفة العربية د/ جميل صليبا - دار الكتاب اللبناني بيروت. 

2- تاريخ الفكر السياسي - جان نوشار وآخرين» ت على مقلد. بيروت 1983م. 

3- تاريخ الفلسفة في الإسلام - دي بورء ت محمد عبد اهادي أبو ريدة- لجنة التأليف 
8م 1 

4- تاريخ الفلسفة العربية - حنا الفاحوري وخليل الجر - دار الجيل بيروت 1982م. 

5- تطور الفكر السياسي - د/ أبو اليزيد على المنيت - الخيئة المضرية العامة 1970م. 

6- جمهورية أفلاطون -ات د/ فؤاد زكريا - الهيئة المصرية العامة 1985م. 

7- جمهورية أفلاطون ات حنا خباز - 3 المطيعة المصرية 1929م. 

8- جمهورية افلاطون - ترجمة نظلة الحكيم ومحمد مظهر - دار المعارف 1963م. 

9- جورجياس لأفلاطون- ت د/ محمد حسن ظاظا - الهيئة المصرية 1970م. 

0 الحكمة الأفلاطونية - د/ عزت قرني - دار النهضة العربية 1394ه. 

1- الحركات الاشتراكية من الفكر السياسي - هاريء؛ وليد يوءت محمد ماهر- الدار 
المصرية 1966م. 

2- الخصوبة والخلود في إنتاج أفلاطون - د/ محمد غلاب - الدار القومية 1962م. 

3 الدفاع وأفلاطون- ت ذكي نجيب محمود - لحنة التأليف 4م 

4- دروس في تاريخ الفلسفة د/ إبراهيم مدكور ويوسف كرم- مصر 1954م. 

5 الرق في الإسلام -د/ عبد الله المشد - وزارة الأوقاف 1952م. 

6- السياسي لأفلاطون - تعريب أديب نصور- دار صادر بيروت». 1959م. 

7- السياسة لأرسطو - ترجة أ/ أحمد لطفي السيد - 2 الحيئة المصرية 1979م. 
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8- السياسة بين النظرية والتطبيق - د/ علي عبد المعطي ومحمد علي - دار المعرفة 
الجامعية 1984م. 

9- ستن النسائي - أبو عبد الرحمن بن شعيب النسائي - الشعب. 

0- سئن ابن ماجه -- تحقيق محمد فؤاد عبد الباقي - دار الفكر. 

1- سئن أبي داود - أبو داود سليمان السجستاني - دار إحياء السئة النبوية. 

2- الشعب والتاريخ - د/ نازلي إسماعيل - دار المعارف 1976م. 

3- شذرات الذهب في أخبار من ذهب - ابن العماد - مكتبة القدس 1358ه. 

4- صحيح البخاري - بن إسماعيل البخاري - دار المعرفة. 

5- صحيح مسلم - مسلم بن الحجاج القشيري - الشعب. 

6- طبقات الأمم - القاضي صاعد الأندلس - السعادة. 

7- طبقات الأطباء والحكماء - ابن جلجل - المعهد العلمي الفرنسي 1955م. 

8- عالم الفلسفة - د/ أحمد فؤاد الأهواني - مكتبة النهضة المصرية. 

9- عيون الأنباء في طبقات الأطباء - لابن أبي أصبيعة - 3 بيروت 1981م. 

0- علم الاجتماع ومدارسه - د/ مصطفى الخشاب - الأنجلو المصرية 1984م. 

1- علم الأخلاق قضايا ونصوص - د/ محمد السيد الجنليد - القاهرة 1979م. 

2- فلسفة الحضارة - د/ نازلي إسماعيل - القاهرة 1983م. 

3 الفكر السياسي - فؤاد محمد شبل - الهيئة المصرية 1974م. 

4- الفلسفة عند اليونان - د/ أميرة حلمي مطر - دار النهضة 1968م. 

5 الفلسفة الإغريقية - د/ محمد غلاب - الأنهلو المصرية 1950م. 

6- فلسفة الأخلاق نشأتها وتطورها - د/ توفيق الطويل - 5 دار الثقافة 1985م. 

7- فيدون لأفلاطون - ترجمة د/ علي سامي النشار - دار المعارف 1965م. 

8 الفلسفة اليونانية أصوها وتطورها - البيرريفره ت د/ عبد الحليم محمود- دار المعارف 
8م 
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9- الفلسفة الإسلامية وصلاتها بالفلسفة اليونانية - د/ عوض الله حجازي - دار الطباعة 
الحمدية 1954م. ١‏ 

0- الفكر الأخلاقي في ضوء الإسلام - د/ نماح الغنيمي - القاهرة 1982م. 

81- الفلسفة الأخلاقية الأفلاطوئية عند مفكري المسلمين - د/ نادي التكريق - 3 بغداد 
8م 

2- في النفس والعقل لفلاسفة الإغريق والإسلام - د/ محمود قاسم الأنجلو 9م 

3- في الفلسفة والأخلاق - د/ محمد كمال جعفر - دار الكتب الجامعية 1968م. 

4- الفكر السياسي الغربي - جون باول ت محمد رشاد - الهيئة المصرية 1985م. 

5- الفلسفة اليونانية مقدمات ومذاهب - د/ محمد بيصار - دار الكتاب اللبناني 1973م. 

6- الفكر السياسي من أفلاطون إلى محمد عبده - د/ حورية مجاهد الأنجلو 1986م. 

7- في فلسفة السياسة - د/ أميرة حلمي مطر- دار الثقافة للنشر 1984م. 

8- فلسفة الحضارة - ألبرت شفيتسر ترجمة د/ عبد الرحمن بدوي - القاهرة 1963م. 

9- الفكر اليوناني أفلاطون - د/ حسين حوب - ببيروت 1980م. 

0- الفلسفة اليونانية - تايلوره ت عبد المجيد عبد الرحيم - النهضة المصرية 1958م. 

1 الفلسفة القديمة - د/ عبد الرحمن عميرة - القاهرة. 

2- الفكر السياسي الغربي - د/ علي عبد المعطي - دار المعرفة الجامعية. 

3- الفهرست - ابن النديم - دار المعرفة بيروت 1978م. 

4- الفكر السياسي في الإسلام - د/ محمد جلال شرف - دار المعرفة الجامعية 1955م. 

5 فلاسفة الإغريق - ريكس وورفر» ت عيد الحميد سليم - الهيئة المصرية 1985م, 

6- فايد روس لأفلاطون - ترجمة أميرة حلمي - دار المعارف 1986م. 

7- قصة الفلسفة اليونانية -- للأستاذين/ أحمد أمين وذكي نيب 4 لجنة التأليف 1958م. 

8- القوائين لأفلاطون - ترجمة د/ محمد .حسن ظاظا - الحيئة المصرية 1986م. 

9 القيم الروحية في الإسلام - د/ أحمد فؤاد الأهواني - وزارة الأوقاف 1962م. 


0- قصة الفلسفة - ول ديورانت ت فتح الله محمد - ببيروت. 
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1-- القرآن والمجتمع - د/ محمد البهي - دار غريب القاهرة 1976م. 

2- موجز تاريخ الفلسفة اليونانية - د/ عرزت قرني - القاهرة. 

3- معجم أعلام الفكر الإنساني - نخبة من الأساتذة - الحيئة المصرية 1984م. 

4- مشكلة الآلوهية - د/ محمد غلاب - دار إحياء الكتب العربية 1931م. 

5- المدارس الفلسفية - د/ أحمد فؤاد الأهواني- الدار المصرية للتأليف 1965م. 

6- الموسوعة الفلسفية المختصرة - ترجمة فؤاد كامل وآخرين - الأنجلو 1963م. 

7- ممحاضرات في الفكر الإغريقي - د/ إبراهيم محمد إبراهيم - القاهرة 9ممم. 

8- مدخل إلى الأخلاق - د/ محمد كمال جعفر - القاهرة 1980. 

9- المذاهب الأخلاقية عرض ونقد - د/ عادل العوا - الجامعة السورية. 

0- مبادئ الفلسقة والأخلاق - د/ زكريا إبراهيم - وزارة التربية والتعليم 1980م. 

1« المدن الفاضلة - محمد يونس الحسيني > القاهرة» 1951م. 

2- المدخل في علم السياسة - د. بطرس غالي ومحمود خيري - الآنجلو 1976م. 

3- اللمقدمة في علم الاجتماع السياسي - د/ إسماعيل علي سعد - دار المعرفة الجامعية 
7مم. 

4- مشكلات فلسفية - د/ توفيق الطويل وآخرين - القاهرةء 1954م. 

5- المجتمع الإسلامي مقوماته وقيمه - إبراهيم محمد عوضين - القاهرة 1963م. 

16- مقوماتث امجتمع المسلم - د/ فاروق أحمد دسوقي - دار الدعوة 1983م. 

7- المعجم الفلسفي - مراد وهبة - دار الثقافة 1976م. 

 -8‏ المدخل لقرآة أفلاطون - إلكسندر كوراية» ت عبد المجيد أبو النجا - القاهرة. 

9- مقالات في الإسلام والشيوعية - د/ عبد الحليم محمود - دار المعارف 3مم. 

0- المذاهب الاشتراكية - د/ أحمد جامع - 2 دار المعارف 1969م. 

11 الموسوعة السياسية - د/ عبد الوهاب الكيلاني - بيروت» 1974م. 

2- مروج الذهب - المسعودي - الهيئة المصرية » 1346ه. 

3- معجم البلدان - ياقوت الحموي - لايبزيغ 1968م. 
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4- مفتاح السعادة - طاش كبرى زاده - الحئد. ظ 

133دبمن اللاظوة إل نانك ميات ولطيل سلا دبيروك 1983 

6- ما وراء الطبيعة والسياسة - روجيه أرنا لدين؛ ت أكرم فاضل - بغداد 1975م , 
7- مينون لأفلاطون - ترجمة دا/, عزت قرني - القاهرة 1982م. 

8- مسند الإمام أحمد - أحمد بن «حنيل - المكتب الإسلامي بالقاهرة. 

9- النظريات السياسية عند اليوثان - أرفست باركره لويس إسكندر القاعرة 1966م. 
0- نظام الحكم في الإسلام - د/ محمد يوسف.موسى:-- دار الفكر العربي 1963م. 
1- فاذج من الفلسفة السياسية - د/ محمد فتحي الشنيطي - القاهرة 1961م. 
2- وصية أفلاطون في تأديب الأحداث - ترجمة إسحق بن حنين» بيروت 1911م. 
3- وفيات الأعيان - ابن خلكان - ببيروت 1978م. 
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الفلسفة الإسلامية بين الأصالة والتقليد. ط: الصما والمروة. 

ابن رشد وفلسفته الإلحية» ط: الصغا والمروة 1997م. 

القول السديد في أهم تضايا علم التوحيد؛ ط: الصفا والمروة. 
الفلسفة الإغريقية من طاليس إلى أبرقلوس. ط: الصفا والمروة. 
الجمهورية المثالية في فلسفة أفلاطون وموقف الإسلام منها. 

المدينة الفاضلة في فلسفة الفارابي وموقف الإسلام منها. 

التيارات الفكرية المعاصرة وخطرها على الإسلام. ط: الصفا والمروة. 
الأخلاق الإسلامية وأثرها على الفرد والمجتمع؛ ط: الصفا والمروة. 
قضية الإمامة نشأتها وتطورها بين الفرق الإسلامية» ط: مجدولاي. 
الإباضية نشأتها وعقائدهاء ط: المطبعة العربية الحديئة, 1999م. 
الإسلام في مواجهة الغزو والفكري الاستشراقي والتبيشيري. 

المنطق الأرسطي بين القبول والرفضء ط: المطبعة العربية الحديثة. 
القول المبين في أهم قضايا علم أصول الدين» ط: المطبعة العربية الحديثة. 
العقيدة وأثرها في سلوك الإنسان؛ ط: المطبعة العربية الحديثة. 

المنهاج القويم في منطق العلم الحديث ومناهج البحث. 

نحات من الفلسفة الحديثة والمعاصرة: ط: المطبعة العربية الحديثة. 
ظاهرة الشك بين الغزالي وديكارتء. ط: المطبعة العربية الحديثة. 
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التصوف الإسلامي بين الاعتدال والتطرف. ط: المطبعة العربية الحديثة. 
الروح بين الإيمان والإلحاد المعاصر ط: المطبعة العربية. 

عقيدة المؤمن في النبوات والسمعيات: ط: المطبعة العربية. 

المنهج السليم في توضيح مفاهيم المنطق الأرسطي القديم التصورات والتصديقات. 
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الؤسلام في مواجهة الاتجاهات الفكرية المعاصرة. 

ابن رشد وقضية التأويل: مقال منشور في حولية كلية الدراسات الإسلامية بسوهاج 
0104م 

الجانب الأملاقي في فلسفة الفارابي عرض ونقد؛ مقال منشور في حولية كلية 
الدراسات الإسلامية بسوهاج 2005م. 

تأملات في الفلسفة العامة والأخلاق. ط: مطبعة دار السلام. 

موقف المستشرقين من التفكبر الفلسفي في الإسلام» مقال منشور في حولية كلية 
الدراسات بسوهاج 2006م. 

وقفات حول أهم الأديان الوضعية القديمة» ط: دار السلام الحديثة. 

بهجة امجالسة حول اداب الببحث والناظرة. 


0- الفلسفة الغربية القديمة عرض ونقد. 
واللّه المستعان,: )26 
ولا حول ولا قوة إلا بالله العلي العظيم 
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